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EL PRIMER BERGSON EN ANTONIO MACHADO 
Por 


EUGENIO FRUTOS. 


En el primer centenario del nacimiento de Bergson (18 octubre 1859). 


RESUMEN 


Se trata de mostrar la influencia de Bergson, en la primera etapa de su pensa- 
miento, en el de Machado. Sobre esta influencia ya se ha escrito y se ha llegado a 
concretar citando textos bergsonianos. Pero no se han citado los del Ensayo sobre 
los datos inmediatos de la conciencia (1888), a que Machado se refiere expresa- 
mente en el Poema de un día (Baeza, 1913) y cuyas ideas se reflejan ampliamente 
en las prosas de A. Martín y Mairena. 

Se estudian sucesivamente: 1. Las alusiones a Bergson en el “Poema de un 
día”, en dos apartados: A) Los puntos aludidos de la obra bergsoniana, y B) El 
“yo fundamental y sus características”, Se dan los textos bergsonianos a que se 
alude y lo que añade Machado. 2. El espacio y el tiempo o lo físico y lo psíquico. 
3. Movimiento y mutabilidad. 4. El intuicionismo, la intuición poética y el problema 
de la lírica. 

La influencia bergsoniana resulta, a la luz de los textos correlacionados, am- 
plia y directa, pero Machado interpreta y modifica o añade nuevos matices fre- 
cuentemente. En el último apartado, partiendo del intuicionismo filosófico, el tema 
se ha extenido naturalmente a la problemática de la lírica en su tiempo y a la 
reacción de Machado frente a la nueva poesía. Resalta el carácter sentimental o 
emotivo e intimista de la poesía machadiana y la visión de Machado del futuro, 
en un canto que trascienda la soledad personal, ligándolo a sus preocupaciones 
metafísicas. 


La influencia de Bergson en Antonio Machado ha sido reiterada- 
mente señalada. Pero sólo Antonio Sánchez Barbudo se ha detenido 
más en el tema y ha concretado, citando textos, esta influencia (1). 


(1) A. Sánchez Barbudo: Estudios sobre Unamuno y Muchado. Colección. 
Guadarrama de Crítica y Ensayo, 19. Ediciones Guadarrama. Madrid, 1959. El 
estudio sobre Machado se titula El pensamiento de Antonio Machado en rela- 
ción con su poesía, y fue publicado antes en la “Revista de la Universidad de 
Buenos Aires, núm. 351 (julio-sept. 1953), págs. 195-352, y núm. 352 (oct.-di- 
ciembre 1953), págs. 481-532. En el libro citado ocupa las páginas 201 a 326 
y por él se hacen aquí las referencias de las citas. También en “Hispanic Re- 
view”, XXII (1954), págs. 32-74 y 109-165. 
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El mismo Sánchez Barbudo alude al estudio de Carlos Clavería en 
que esa influencia se señala muy explícitamente, pero advierte que 
“por no haber penetrado el señor Clavería —pese a las muchas e in- 
teresantes sugerencias que su trabajo contiene— en los “problemas 
metafísicos” planteados por Martín y Mairena, no hace, al señalar el 
influjo de Bergson, las necesarias distinciones, separando ése de otros 
influjos, o mostrando la originalidad de Machado donde la hay” (2). 

Esto es lo que efectivamente hace el señor Sánchez Barbudo, en 
dos lugares de su estudio, con bastante extensión y aportación de 


(2) Obra citada, 262. El estudio de Clavería figura en el libro Cinco estu- 
dios de literatura española moderna (Tesis y Estudios salmantinos, HU. Sala- 
manca 1945), págs. 95-118, bajo el título Notas sobre la poética de Antonio Ma- 
chado y es el último de los cinco estudios reunidos en este volumen; lleva fecha 
de 1943. Bajo un título modesto se nos ofrece aquí un penetrante estudio de la 
poética machadiana, en toda su profundidad, aunque, con brevedad, plantea 
problemas de modo nuevo. En realidad se adentra más en la metafísica poé- 
tica de Machado de lo que dejan suponer las palabras arriba transcritas. Se 
refiere a Bergson desde la pág. 102, partiendo del recuerdo de su curso en 
1910 y del Pvema de un día. Lo que se subraya es el intuicismo y la tempora- 
lidad. Acertada es la nota 26 (pág. 104) en la que se apunta la relación Bergson- 
Heráclito (no señalada por Bergson mismo) en el estudio de A. Thibaudet: Le 
bergsonisme (Trente ans de vie francaiso, II, 4 y 2. París 1923), referencia 
que se ha vulgarizado. Interesantes son también dos notas: la 53 (pág. 110) en 
la que se cita el texto de Miscelánea apócrifa, donde Machado considera ex- 
presamente el parentesco entre la filosofía de Heidegger y el bergsonismo, como 
extremos del movimiento intuicionista; y la nota 71 (págs. 115-116) que ter- 
mina así: “Sobre el tema de la nada, tal vez encontrarán en Bergson, en Va- 
léry y hasta en Heidegger... sugerencias aprovechables.” En efecto, S. Barbudo 
cita los textos de L"évolution créatice que se refiere a la nada. No creo, en 
cambio, preciso recurrir a la teoría de la memoria en Bergson (pág. 114) para 
el “análisis del recuerdo”, pues la rumia de recuerdos e en Machado caracte- 
rológica. La fórmula “que son vacíos los conceptos sin intuiciones y ciegas las 
intuiciones sin los conceptos” (pág. 105 y nota 29 de esta página) es expresión 
kantiana que Machado conocía sin duda. ; 

De Carlos Clavería son también los resúmenes de Dos estudios norteame- 
ricanos sobre Antonio Machado, que figuran en el número de “Cuadernos His- 
panoamericanos” dedicado a nuestro poeta (núms. 11-12, págs. 617-622). De es- 
tos dos estudios, el primero tiene interés para la relación del tiempo en Machado 
con el tiempo bergsoniano. El estudio es de Juan López-Morillas y, con el título 
Machado's temploral interpretation of poetry, fue publicado en Journal of Aes- 
theties and Art Criticism”, vol, VI (1947), núm. a, págs. 161-171. A él hace 
referencia Ramón de Zubiría, en su libro La. poesía de Antonio Machado (Gredos, 
Madrid 1355), pág. 23, nota, al hablar de “El tema del tiempo”, donde se li- 
mita a consignar que “a Machado, en poesía, el tiempo le interesaba en cuanto 
tiempo vivido, es decir, como durée, que decía Bergson, como tiempo cualita- 
tivo y no como mera abstracción”. ; 

Ver, asimismo, Ricardo Gullón: Las secretas galerías de Antonio Machado 
(Cuadernos "Taurus, 3. Ediciones Taurus, Madrid 1958). Apartado sobre “El 
hombre en el tiempo”, págs. 29-36. Este punto y los referentes al lenguaje y 
humanismo de Machado se habían ya publicado en “Cuadernos Hispanoameri- 
canos”, 11-12 (1949), págs. 567-581, bajo el título “Lenguaje, humanismo y tiem- 
po en Antonio Machado”. 
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citas precisas y adecuadas. En uno de los apartados, y bajo el epígra- 
fe “Bergsonismo y nostalgia de la razón” (págs. 256-271), se estudia 
el intento de superar el agnosticismo metafísico kantiano —y positi- 
vista, añadiríamos, por lo que a Bergson se refiere— volviendo a 
una metafísica, como había hecho el filósofo francés, aunque no por 
vía de razón, sino de intuición. No es extraño, pues, que la “metafí- 
sica poética” de Abel Martín resulte bergsoniana en buena parte y 
antirracionalista en casi todo, 

Las páginas que aquí dedica Sánchez Barbudo a precisar la in- 
fluencia bergsoniana en este punto —una media docena de páginas, 
de la 260 a la 266 (3)— se refiere, pues, a esta precisa inserción del 
pensamiento de Bergson en Machado, al que le llevaba eso que Bren- 
tano llamó “connaturalidad”, como el mismo Sánchez Barbudo ha 
notado. “No es seguro que Machado leyera a Bergson antes de esa. 
fecha (1910). Sin embargo, en Soledades, hay muchas poesías que 
parecen tener relación muy directa con lo que escribe el autor de Ma- 
teria y Memoria. Aunque tal vez hay que suponer que fue precisa- 
mente el “bergsonismo” a priori de Machado en esos poemas lo que 
le llevó a interesarse tanto, posteriormente, por la filosofía de Berg- 
son” (4). 

Se alegan varios textos bergsonianos sobre la intuición. Surgen 
los temas de las distinciones entre sucesión y simultaneidad, dura- 
ción y extensión (o tiempo y espacio), cualidad y cantidad, determi- 
nación voluntaria y necesidad, que suponen la distinción de lo físico 
v lo psíquico, de la homogeneidad cuantitativa del espacio y la hete- 
rogeneidad o multiplicidad cualitativa de lo psíquico, con el amor de 
Bergson por el manantial en fluencia frente a la fuente ya fijada. 

Ahora bien, los textos que se alegan pertenecen a estas obras berg- 
sonianas: Materia y Memoria (1896), Introducción a la Metafísica 
(1903), La evolución creadora (1907) y El pensamiento y el moviente 
(no el movimiento), de 1934, pero donde se recogen varios estudios 
anteriores. Pero lo que en estas obras se desenvuelve está contenido 
ya en Los datos inmediatos de la conciencia, de 1888. Sánchez Barbu- 
do cita los versos del Poema de un día (Baeza, 1913), en el que Ma- 


(3) El comienzo del apartado plantea la cuestión del agotamiento poético 
y el paso a la filosofía, que me parece bien explicado. Es posible que Machado 
sintiera más de una vez ese paso del oro al cobre. Recuérdese: “Poeta ayer, 
hoy triste y pobre/filósofo transnochado,/tengo en monedas de cobre el oro de 
ayer cambiado. (Soledades, Galería: XCV (coplas mundanas). Y, sin embar- 
go, escribió después Campos de Castilla, donde el oro sigue vivo. De la pági- 
na 266 en adelante se refiere el autor principalmente a Husserl, Scheler y Hei- 
degger, terminando muy acertadamente con la vinculación a la dirección exis- 
tencial de la metafísica pesimista del poeta, que renuncia casi por completo a 
la razón y a la esperanza. 

(4) Obra citada, 264. Según Miguel Pérez Ferrero, en su Vida de Anto- 
nio Machado y Manuel (“El carro de estrellas”, 3, Rialp, Madrid 1947), la asis- 
tencia al curso de Bergson es de 1911 (págs. 130-132). 
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chado se refiere a esta obra, pero no los puntos de ella a que se aluden 
en los versos del poeta. Además, casi todo lo que se dice en el Can- 
cionero apócrifo está contenido en la primera obra de Bergson, salvo 
lo que se refiere al no-ser y a la nada. Mi intento es complementar el 
estudio de Sánchez Barbudo en este punto. 

Sobre el tema del no-ser y la nada, se vuelve a Bergson, en el apar- 
tado “El Ser y la nada”, no sólo en las páginas que se señalan bajo 
el subepígrafe “Influencia de Bergson”, sino más allá, desde la 284 
hasta la 293. Al comienzo se nos dice: “Lo que Machado había sin 
duda leído (ya que no podía entonces haber leído a Heidegger) era 
lo que Bergson dice en L'£volution creatrice sobre el mismo tema. 
De ahí debió partir Machado que tan influído está por Bergson en 
el apéndice, para llegar luego a decir en cuanto a la nada algo que 
Bergson no dice, y que es lo verdaderamente original e importan- 
te” (5). Lo que no está en Bergson, y liga en cambio a Machado con 
la filosofía existencial, es la consideración de la nada como algo posi- 
tivamente sentido y experimentado y no como una seudoidea, al modo 
bergsoniano, aunque Bergson mismo en sus expresiones rebasa su 
propia idea del no-ser, en cuanto habla de él como “nada”, y de aquí 
las cercanías textuales que subraya Sánchez Barbudo (6). El bergso- 
nismo persiste hasta el final, bajo la corriente existencial, y reapa- 
rece —como se señala en el poema Al gran pleno o conciencia inte- 
gral (7), supuesto prólogo a la tercera sección de Los Complementa- 
rios— una vez traspasados los “cantos de frontera a la muerte, al si- 
lencio y al olvido”. El final de ese poema 


—Borra las formas del cero, 
torna a ver, 

brotando de su veneno, 

las vivas aguas del ser.— 


puede enlazarse —como las correspondientes ideas del mismo Berg- 
son— con la tradicción cristiano-agustiniana, y muy especialmente 
con algún texto de San Buenaventura, A esta tradición fue a parar 
Bergson en la “religión abierta” y creadora de los místicos, en Las 
dos fuentes de la moral y la religión, de la que también se cita aquí 
un texto (8). 


(5) Obra citada, 284. 

(6) Véanse las citas de las páginas 286-287, sacadas de L'évolutión créa- 
trice. 

(7) Ver Sánchez Barbudo, 292-293. 

(8) ' Al año siguiente de aparecer en la “Revista de la Universidad de Bue- 
nos Aires” el estudio de Sánchez Barbudo, publicó Segundo Serrano Poncela 
un libro titulado Antonio Machado. Su mundo y su obra. Es un estudio de con- 
junto que ofrece aspectos muy interesantes sobre el pensamiento del poeta, 
de que ya me he ocupado en otra ocasión. Por lo que hace a la iffluencia de- 
Bergson, se considera en un apartado del capítulo 1, bajo el epígrafe “Bergson, 
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Si la nostalgia platónica (9) de Machado tenía alguna salida, pro- 
bablemente era ésta. Pero, en nuestro poeta, el horizonte parece ce- 
Trarse y, creo, que los versos de Mairena en la muerte de Abel Martín 
y el poema Otra clima no dejan mucho lugar a la esperanza. 

Sobre este tema de la nada no es cuestión de hablar aquí, pues 
no figura todavía en el primer Bergson, el de Los datos inmediatos 
de la conciencia, a que nos vamos únicamente a referir. 


1.—Las alusiones a Bergson en el “Poema de un día”. 


En Baeza, “un pueblo húmedo y frío, destartalado y sombrío, en- 
tre andaluz y manchego” —según lo ve Machado—, el todavía joven 
“profesor de lenguas vivas” vive, una vez más, el tedio y la monoto- 
nía de los días que pasan tan iguales, que “hoy es lo mismo que ayer”. 
Rumia sus recuerdos scrianos, lee filosofía y aprisiona el tiempo fu- 
gitivo en el Poema de un día (Meditaciones rurales), el CXXVIUHI de 
su Obra, fechado en 1913. Puede servir para ejemplificar cómo la poe- 
sía es “palabra esencial en el tiempo”, puesto que es un breve lapso 
lo que se aprisiona, en su concreto fluir, pero en lo que es esencial en 
esa fluencia: el tiempo que hace, los recuerdos, las “reflexiones, lec- 


el filósofo del tiempo” (págs. 43-47) y se mantiene en los puntos que el autor 
considera como principales. Los temas bergsonianos que más preocupan a Ma- 
chado son, según Serrano Poncela, estos dos “a) la intuición como método de 
conocimiento, y b) el significado vital del tiempo” (pág. 44). Se citan algunos 
textos de Machado, pero sin confrontación con los textos bergsonianos corres- 
pondientes, ya que esto excedería de una obra de conjunto, como primer des- 
brozamiento del estudio de nuestro poeta, 


(9) No sólo Machado, muchos otros intelectuales de ese momento pensa- 
ban en un retorno a Platón como salida salvadora. Pero el rumbo del pensa- 
miento, en las creaciones filosóficas más típicas de la época -—historicismo, 
filosofía existencial—, siguió más bien un derrotero antiplatónico, pues no sólo 
niegan las esencias separadas, sino incluso la esencia ínsita en los existentes, 
o al menos en el existente humano. Y es que el subjetivismo moderno —-“par- 
timos siempre de la subjetividad”, dice Sartre— está en el polo opuesto al 
“idealismo objetivo” de Platón, que es más bien un filósofo de auroras que de 
ocasos. Por eso prendió tanto en la aurora del cristianismo y no después. En 
nuestra época, acaso no se pueda hablar más del platonismo de Santayana y, 
en ciertos aspectos, del pensamiento de Whitehead. Lo que resuena en Bergson 
y en Machado -—como en las doctrinas “dialécticas”-— es Heráclito, al que nues- 
tro poeta hace referencia expresa varias veces. 

(10) En realidad de otoño, pues el poema siguiente está fechado en no- 
viembre del mismo año, de modo que éste debió ser escrito antes, pero en el 
mismo mes, por el tiempo que describe. Se cita conforme a la edición siguiente: 
Poesías Completas. Publicaciones de la Residencia de Estudiantes, Madrid 1917. 
En los “Proverbios y Cantares” de esta edición se ha saltado el número XI de 
modo que los que se citan más adelante tienen en cuenta la numeración com- 
pleta de las ediciones posteriores. 
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tura y acotaciones”, la tertulia, el retorno a casa y al libro que ha 
quedado sobre la mesa; en ese día un libro bergsoniano. 

Tarde lluviosa de invierno (10) —la machadiana tarde—,; reflexio- 
nes sobre el tiempo y la cosecha. En su habitación, iluminada por 
la luz invernal, Machado sueña y medita. En realidad, como tantas 
veces, rumia recuerdos; las imágenes desfilan al tic-tac del reloj y le 
recuerdan a Leonor. El reloj mide “un' tiempo vacío”, que no es su 
tiempo, pues su sueño vive en el pasado, en el tiempo del recuerdo. 


Pero ¿tu hora es la mía ? 
¿Tu tiempo, reloj, el mío? 
(Tic-tic, tic-tic)... Era un día 
(tic-tic, tic-tic) que pasó, 

y lo que yo más quería 

la muerte se lo llevó. 


_Se vuelve al presente: las campanas que suenan, el campo y sus 
labradores, el agua de la lluvia, el agua... La reflexión ha llegado a 
uno de los temas centrales en el poeta (11), que se liga a la fluencia 
temporal: 


¡Oh, tú, que vas gota a gota, 
fuente a fuente y río a río, 
como este tiempo de hastío 
corriendo a la mar remota... 


La “mar remota” del tiempo humano no hay que decir que es la 
muerte. Por eso, acaso, tras los motivos vitales de lo que será mañana 
el agua —“espiga temprana, prado verde, carne rosa”, se rompe de 
pronto el tema de la vida en un grito de angustia: 


«. y más: razón y locura 
y amargura 

de querer y no poder 
creer, creer y creer. 


Este inesperado final —tan unamuniano—, no lo parece tanto si 
se considera que, con el agua y el tiempo, corre a la mar remota 
“cuanto quiere nacer”. Todo corre a la muerte, y si esta muerte da 
en otra vida o da en la nada es entonces lo fundamental. La creencia 


(11) Sobre los temas de la fuente y el agua, véase Dámaso Alonso: Poesías 
olvidadas de Antonio Machado, publicadas por Dámaso Alonso con una nota 
sobre el arte de hilar y otra sobre la fuente, el jardín y el crepúsculo, en “Cua- 
dernos Hispanoamericanos”, núms. 11-12. A la memoria de Antonio Machado 
(septiembre-dic., 1949), págs. 335-381. Para los temas señalados, págs. 365-381. 
Para la cuestión que aquí interesa es importante lo que el autor señala muy 
acertadamente; el paso del agua como símbolo de vida y, acaso, de lo femenino, 
a lo que será una constante de su poesía: “ahora la canción del agua canta la 
monotonía, el tedio de la vida; la eternidad del dolor” (pág. 381). ni 
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que se quiere tener es, pues, la creencia en la inmortalidad, como en 
Unamuno. 

En todo caso, Unamuno aparece inmediatamente en el poema. Ano- 
chece —en la hora de entonces podrían ser las 41% o las cinco de la 
tarde—, el poeta busca sus gafas y se dispone a leer los libros nue- 
vos: “Abro uno de Unamuno” (12). Machado expresa su admiración. 
por el Rector de Salamanca y se declara su discípulo : 


Esa tu filosofía 

que llamas dilettantesca, 
voltaria y funambulesca, 
gran Don Miguel, es la mía, 


Todo lo suya que podía ser dada su diversidad caracterológica, 
claro está, 

Vuelve el tema del agua, ahora ligado al de la poesía, que tam- 
bién es “bogadora, / marinera, / hacia la mar sin ribera”. Y toma otro 


libro nuevo: 
Enrigue Bergson: Los datos 
inmediatos 
de la conciencia. ¿Esto es 
otro embeleco francés? 
Este Bergson es un tuno; 
¿ verdad, maestro Unamuno ? 
Bergson no da como aquel 
Inmanuel 
el volatín inmortal; 
este endiablado judío 
ha hallado el libre albedrío 
dentro de su mechinal. 
No está mal: 
cada sabio, su problema 
y cada loco, su tema. 
Mucho importa (12 bis) 
que en la vida mala y corta 
que llevamos 
libres o siervos seamos; 


(12) ¿Qué libro de Unamuno sería éste? En 1913 se publicó el famoso gran 
ensayo Del sentimiento trágico de la vida en los hombres y en los pueblos. Po- 
dría ser este libro. Pero también podría ser el publicado en el año anterior, 
Contra esto y aquello, ya que en la primera de las cartas de Machado a Una- 
muno la que habla del Cristo de Palencia, que se supone de 1913, se dice que 
está esperando un artículo sobre este libro por “La Lectura”. No obstante, 
parece que Machado habla de un libro aun no leído, que sería de 1913 (Los Com- 
plementarios y otras prosas póstumas. Ordenación y nota preliminar de G. de 
Torre. Losada, Buenos Aires, 1957; pág. 163). 

(12 bis) En otras ediciones se lee “algo importa”. Sin duda, si al final, 
nos ha de dar lo mismo, no puede importarnos mucho la cosa y es lógico 
sustituir “mucho” por “algo”. Pero esta variante supone una corrección de 
tipo lógico. La primera versión da el sentimiento inmediato, el sentir más pro- 
fundo y emotivo y no lógico, pues, me parece, que instintiva y sentimental- 
mente, a Machado le importaba “mucho” ser libre, 
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mas, si vamos 
a la mar, 
lo mismo nos ha de dar. 


Nótese la ambigiiedad que introduce en cualquier tema la personal 
indecisión de Machado: mucho, o algo, importa que seamos libres; 
pero, en el fondo, no importa nada, a causa de esa mar sin riberas, 
acaso nadificadora. 

El poeta abandona un rato sus soledades; va a la tertulia de la 
botica (13). Diálogo vulgar sobre temas permanentes —política, de 
bajo tono, tiempo y cosechas—, pero ironizado y esencializado. Y, 
así, el día se acaba, igual que siempre: 


Tic-tic... Ya pasó 

un día como otro día, 
dice la monotonía 

del reló. 


Pero al volver a su habitación, encuentra sobre la mesa el libro 
de Bergson, y añade un nuevo comentario: 


Sobre mi mesa Los datos 
de la conciencia, inmediatos, 

(13) Machado debía dar sus clases por la mañana; la tarde la pasaba 
en la fonda, leyendo y escribiendo a ratos; rumiando recuerdos o reflexionan- 
do, posiblemente la mayor parte del tiempo. La rebotica es la del Licenciado 
Almazán, profesor también de Gramática en el Instituto. (Véase la biografía 
citada de M. Pérez Ferrero, pág. 174.) 

Algunos datos curiosos sobre la estancia de Machado en Baeza se encuen- 
tran en un artículo de Don Enrique Segura, titulado, “Antonio Machado y 
el poeta Monterrey. Una visita inesperada”, publicado, primero, en “Clavileño” 
e incluído después en el libro Rios al Mar (Arqueros. Badajoz, 1956, páginas 
190-207). Se cuentan en él los viajes y la entrevista con Don Antonio, de un 
poeta provinciano, Manuel Monterrey, relojero de oficio y que, como viajante 
de relojes, iba a Baeza cada cuatro meses. Hombre extremadamente tímido, 
no se atrevía a abordar a su admirado Machado, y cundo, por arreglarle su 
reloj, se entrevistó por fin con Don Antonio, no se atreve a confesarle que él 
también es poeta, a pesar de su éxito en su tierra y de haber publicado libros. 
Enrique Segura, amigo personal de Monterrey, ha recogido de él los recuerdos 
de sus estancias cuatrimestrales en Baeza, entre los años 1917 y 1919. 

Sabemos que Machado se alojaba en el “Hotel Comercio”, de la calle de 
San Pablo. “La fonda —dice Segura— era una casona antigua, con tres bal- 
cones a la calle de San Pablo” (pág. 198). Uno de' ellos era el de la habitación 
de Machado, la cual más adelante se describe: “Su habitación era una de las 
tres que daban a la calle. Antes de entrar había que subir dos escalones. Daba 
luz un balcón estrecho y alto, con una de las dos hojas de cristales y la otra 
de madera, según uso en aquella comarca. Parecía el cuarto de un estudiante, 
mejor, una celda, con las paredes encaladas. En un rincón, el palanganero 
de hierro con su espejito y el jarro de agua; una percha, un baul grande y 
una mesa de pino repleta de papeles y de hileras de libros que se amontonaban 
hasta en el suelo, era toda la decoración” (pág. 203). Como siempre, en las 


breves conversaciones, resalta la afabilidad de Machado y se alude a sus pa- 
sSeos y tertulias. 
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No está mal 

este yo fundamental, 
contingente y libre, a ratos, 
creativo, original; 

este yo que vive y siente 
dentro la carne mortal, 
¡ay!, por saltar impaciente 
las bardas de su corral, 


Este final del poema es mucho más unamuniano que bergsoniano. 
-No es fácil, por lo que sabemos del temple flemático de Bergson, que 
éste se sintiese impaciente; ni, por su actividad continua, que se sin- 
tiese hastiado o siquiera aburrido. En Machado, pasa como si la ex- 
presión cristiana “carne mortal” le sugiriese en seguida todo el pro- 
blema de la inmortalidad, con su angustia. Es un salto de lo vital a lo 
existencial, Ese “volatín” es el que no da aquí Bergson. Como Macha- 
do pasa —según ha visto claramente Sánchez Barbudo— del no-ser 
pensado a la “nada” sentida, pasa aquí también del “yo fundamental” 
pensado a ese mismo yo como sujeto humano que goza y sufre; paso 
tanto más fácil cuanto que, en el mismo Bergson, el “yo fundamen- 
tal” es el yo “que vive y siente”, como veremos en los textos opor- 
tunos. A él aparece también ligado el “acto libre”, que es lo que con- 
sidera Bergson, y no la libertad en abstracto, y también veremos por 
qué Machado dice que es creativo y original y libre sólo “a ratos”. 
El tema central de la obra es el del libre albedrío, a que Machado 
alude en el fragmento primeramente citado, según el mismo Bergson 
declara en el prólogo a Los datos, fechado en febrero de 1888. “Nous 
avons choisi —escribe Bergson—, parmi les problémes, celui qui est 
commun á la métaphysique et á la psychologie, le probleme de la li- 
berté. Nous essayons d'établir que toute discussion entre les détermi- 
nistes et leurs adversaires implique une confusion préalable de la 
durée avec l'étendue, de la succession avec la simultanéité, de la qua- 
lité avec la quantité: une fois cette confusion disssipée, on verrait 
peut-etre s'évanouir les objections élevées contre la liberté, les défi- 
nitions qu'on en donne, et, en un certain sens, le probléme de la liberte 
lui-méme” (14). 

Sin duda, Machado había ya leído el libro, aunque fuese un libro 
“Ruevo sobre su mesa”. La temática podía, de todas suertes, cono- 
cerla por el curso de Bergson al que había asistido, y la lectura del 
prólogo basta, en este caso, para orientar sobre su contenido. Pero 
las referencias muestran un conocimiento bastante detallado, para 
poder entresacar los puntos esenciales aludidos, Veamos ahora cómo 
aparecen éstos en el libro de Bergson. 


(14) Henri Bergson: Essai sur les donmés inmédiates de la conscience. 
682 édition. Presses Universitaires de Frances. París, 1949. Las citas se re- 
fieren a esta edición. Para la cita hecha, ver Avont-propos, págs. VH-VILI 
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A) Los puntos aludidos de la obra bergsoniana: 
Estos puntos, en el Poema de un día, son los siguientes: 
1. El “yo fundamental”. 

2. La contingencia y libertad del yo. 

3. Su carácter “creativo, original, a ratos libre”. 

4, 


El carácter subjetivo del libre albedrío, según lo entiende Berg- 
son (“dentro de su mechinal”). 
Otras cuestiones tratadas en el Ensayo aparecen también en los 
escritos, en prosa o verso, de Machado; ya nos ocuparemos de ello 
más adelante. Son temas que se reiteran también en las obras berg- 
sonianas posteriores, pero su arranque y fundamentación se encuen- 
tra en esta primera obra. 

- Para darse cuenta, con claridad, del significado de las cuestiones 
aludidas hay que insertarlas en el conjunto de la obra. Por eso voy 
a dar primero un esquema de este conjunto y después me referiré 
a esos puntos esenciales. 


+. Los dos primeros capítulos son, como se lee en el Avant-propos, 
preparación para el tercero; pero esto no les resta importancia, pues 
en ellos se forja la postura bergsoniana. El primero lleva este epígra- 
fe: Crítica de la consideración espacial de lo psíquico: intensidad y 
extensión. El epígrafe es ya bastante elocuente, pues nos dice que 
Bergson va a rechazar la espacialización y consiguiente cuantificación 
de lo psíquico, ya que la intensidad psíquica por no poder represen- 
tarse como extensión no se puede medir, con lo que resulta imposible 
cualquier tipo de psicofísica, A su juicio, la espacialización que hacen 
de lo psíquico tanto la ciencia como el sentido común, proviene de la 
serie de músculos que entran en juego, en sensaciones y sentimientos, 
y que suponen una espacialización real en nuestro cuerpo. En realidad, 
la intensidad psíquica supone la integración de cualidades diversas, 
y va creciendo como una sinfonía. Hay un análisis bastante detenido, 
para probar esto, de los sentimientos estéticos, en el que aparecen mu- 
chos elementos cinestésicos. En algún punto, creo que Machado se 
acercaría a lo que se nos dice, especialmente al hablar de la posibi- 
lidad de transmitir nuestros estados emotivos en la obra de arte: “Si 
Yart qui ne donne que des sensations est un art inférieur, c'est que 
Panalyse ne démele pas souvent dans une sensation autre chose que 
cette sensations méme. Mais la plupart des émotions sont grosses 
de mille sensations, sentiments ou idées que les pénótrent: chacune 
d'elles est donc un état unique en son genre, indefinissable, et il sem- 
ble qu'il faudrait revivre la vie de celui qui l'éprouve pour l'embrasser 
dans sa complexe originalité, Pourtant l'artiste vise á nous introduire 
dans cette émotion si riche, si personnelle, si nouvelle, et á nous faire 
éprouver ce qu'il ne saurait nous faire comprendre.” (Essai, 13.) Sigue 
un análisis más. breve de los sentimientos morales y del esfuerzo 
muscular, atención, tensión, emociones violentas (amor y odio apasio- 
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nados, deseo agudo, cólera desencadenada) y las sensaciones, tanto 
afectivas (dolor, por ejemplo) como representativas (sonido, calor, 
peso, luz). Bergson trata de mostrar, en todo, el carácter cualitativo 
de lo psíquico y su irreductibilidad a lo cuantitativo, con la consiguien- 
te imposibilidad de la psicofísica. 

El segundo capítulo versa sobre la Multiplicidad de los estados de 
conciencia e idea de la duración. Hay dos tipos de multiplicidad —se 
nos dice—: una, la de los objetos materiales, numerables; y otra, la 
de los fenómenos de conciencia, que no se pueden medir sino simbó- 
licamente. Para medir se necesita la extensión, la posición de los ob- 
jetos en un espacio homogéneo. Pero lo psíquico es inespacial y hete- 
rogéneo. El tiempo homogéneo es espacial; pero la duración concreta, 
sin situación espacial, es heterogeneidad pura. Esta duración no se 
mide; un acto no se descompone en momentos. Por no reconocer esto, 
surgieron las paradojas eleáticas. Así, pues, el movimiento no es cambio 
la situación, mensurable. Por lo cual, después de analizar los concep- 
tos de velocidad y simultaneidad, se concluye: “la mecánica no retiene 
del tiempo más que la simultaneidad y del movimiento más que la 
inmovilidad”. Cualquier lector de Machado reconoce fácilmente estas 
ideas. 


La multiplicidad de lo psíquico es una multiplicidad cualitativa, en 
la que los fenómenos no aparecen separados y distintos, como los 
cuerpos en el espacio en que se mueven, sino que se interpretan y se 
funden y duran, así, sin especializarse; en esto consiste la duración 
real, Pero nuestro cuerpo representa la superficie de inserción en lo 
cuantitativo, inserción, por lo demás, necesaria, El yo, así refractado 
y subdividido se presta mejor a las exigencias de la vida social y del 
lenguaje, pero es un yo superficial, frente al que hay que considerar 
el yo fundamental, perdido de vista poco a poco en la vida común. 

La duración pura es inefable; sólo algún “novelista atrevido” pue- 
de darnos la impresión, o alcanzarla en estados como los sueños, en 
los que la superficie de intersección con el mundo exterior se reduce. 

Despejada ya la situación, es decir, convenientemente distingui- 
das la intensidad de la extensión, el espacio del tiempo, la multiplici- 
dad cualitativa y heterogénea de la cuantitativa, el yo fundamental 
del superficial, podemos abordar la cuestión fundamental, señalada 
en el prólogo: La organización de los estados de conciencia y la liber- 
tad, tercer capítulo del libro. 

La disputa entre determinismo e indeterminismo es, para Bergson, 
una disputa vana, que se desvanece cuando desaparece el falso plan- 
teamiento del problema de la libertad, y, con ella, el problema mismo. 
La disputa surge sólo en el caso de que la cuestión se plantee en el 
tiempo homogéneo, no en la “duración”, que es donde realmente se 
da el acto libre. (Bergson, cuando habla por su cuenta, no dice nunca 
“libertad”, sino “acto libre”.) Hay, pues, que considerar los resul- 
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tados a que se ha llegado en los análisis de los dos capítulos prece- 
dentes y preparatorios: lo psíquico es una multiplicidad cualitativa y 
hetogénera, que no puede espacializarse y numerarse sino simbóli- 
camente, y cuyo vivo fluir se liga a un “yo fundamental”. 

El determinismo psíquico ha sido favorecido por el hecho de que 
los fenómenos psíquicos más simples tienen un apoyo físico. Esto ha 
dado origen a un error psicológico: erigir el principio de conservación 
de la energía en un principio de validez universal, aplicable a todos 
los campos, cuando, en realidad no se puede aplicar al campo de lo 
biológico posiblemente, ni, con seguridad, al campo de la conciencia, 
pues en estos dos casos aparece un factor —el tiempo— que no deja 
trazas en la materia, pero sí en la vida y en la conciencia, donde la 
irreversibilidad de los fenómenos es absoluta. En las personas, las 
mismas causas no producen, actuando en distintos momentos, los 
mismos efectos. No se ha distinguido el mundo interno del externo, ni 
la “duración real” de la aparente. 


Todavía más: hay efectos psíquicos que preceden a su causa, que 
se identifica con un acto que después ha de cumplirse, como ocurre, 
por ejemplo, en las sugestiones posthipnóticas. Bergson ve el acto 
humano como un todo, que el psicólogo descompone después, como 
han hecho los asociacionistas, pero cuyos elementos aparecen en la 
realidad fundidos. Con los elementos se puede componer el resultado, 
pero estos elementos no lo crean. El acto brota de una vez del todo, 
del alma entera, 

Así, pues, un acto libre es el que brota del alma entera, y es tanto 
más libre cuanto la serie dinámica a que se liga se identifica más con 
el “yo fundamental”. Los otros actos que pueden darse —actos aisla- 
dos o series no incorporadas, como una educación impuesta y no asu- 
mida— forman un “yo parásito”. 

Dados estos supuestos, no es extraño que en Bergson se dé cierta 
confusión entre espontaneidad y libertad. Para él, los móviles son mo- 
tivos profundos, que actúan en circunstancias extraordinarias, y “en 
este caso —dice—, es cuando somos más libres” (pág. 128). Explica, 
en cambio, muy bien el dinamismo de la decisión, por la continua mo- 
dificación del yo y de las razones y sentimientos que actúan sobre él. 
“Bref —concluye— nous sommes libres quand nos actes émanent de 
notre personalité entiére, quand ils lexpriment, quand ils ont avec 
elle cette indefinissable ressemblance qu'on tronve parfois entre l'oeu- 
vre et lPartiste” (pág. 129). 


Este movimiento psíquico, que es un progreso, se falsea si se 
traslada al espacio, donde sólo simbólicamente se puede representar. 
Pues, como dice más adelante, sólo se puede representar espacialmen- 
te el tiempo transcurrido, pero no el tiempo en transcurso. Determi- 
nistas e indeterministas ven “desde fuera” el progreso psíquico, como 
una línea que se traza y bifurca: de aquí sus interminables y vanas 
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discusiones. Sólo puede haber previsión en el campo de lo físico, donde 
la ciencia positiva maneja datos, simultaneidades, pero no “vive” los 
intervalos. La previsión científica es “visión”, pero “en la región de 
los hechos psíquicos profundos, no hay diferencia entre prever, ver 
y obrar” (pág. 149). 

Sigue después un detenido análisis de la causalidad. Conviene re- 
tener que, para Bergson, en lo psíquico no se da identidad causal, sino 
“heterogeneidad”, ya que varía con el tiempo; y que una causa psí- 
quica produce sus efectos una vez y nada más. En la vida psíquica 
no se dan sucesiones regulares a las que se pueda aplicar el principio 
de causalidad, según se entiende comúnmente. Mas, en este modo co- 
mún de entenderle hay un equívoco. 


En efecto, el principio se entiende: a) como necesidad matemática, 
según el principio de identidad, cuando el acto se ve como un movi- 
miento en un espacio homogéneo, lo que es un movimiento pensado 
y no vivido; en este caso se liga sólo el presente con el presente; pero 
si se relaciona con el porvenir no se puede saber —según se ha dicho 
ya— si de los mismos antecedentes se siguen los mismos consecuen- 
tes; b) la causalidad se entiende como “sentimiento de esfuerzo”, al 
pasar de unos a otros estados de conciencia, lo que nos da la impresión 
de que en lo actual está, como en germen, lo porvenir; cierto que sólo 
como posibilidad, pero esto le basta al sentido común. Bergson cree 
que esta concepción se refleja en el hilozoismo antiguo y en la doc- 
trina de Leibniz; de aquí la mónada inextensa y la armonía preesta- 
blecida, con su determinismo. También cree que, por lo general, am- 
bos sentidos se mezclan o se utiliza el que más conveniene; si predo- 
mina la necesidad matemática, surge el determinismo. Pero la idea 
de fuerza lleva, más bien, a la libertad, entendida como “esfuerzo ac- 
tivo”, que es lo que corresponde a la causalidad interna. 


La libertad, así entendida, aparece como “una relación del yo con- 
creto al acto que realiza” (pág. 165), y esta relación es indefinible. 
Bergson rechaza tres posibles definiciones del “acto libre”, cuya in- 
suficiencia es manifiesta, pero no se hace cargo de las definiciones 
clásicas de la libertad, como “exención de necesidad” o como “autode- 
terminación voluntaria”. La relación en que la libertad de un acto 
consiste aparece, para él, como un hecho, incluso comprobable. 

Los máximos momentos de libertad son creadores, ya que obran 
libremente —como dice en la Conclusión— “c'est reprendre posses- 
sion de soi, c'est se replacer dans la durée pure” (pág. 174), Ya se 
entiende que estos momentos son raros. 


Todo el problema de la libertad ha surgido, pues, según Bergson, 
de un malentendido. Al introducir el espacio en nuestro tiempo psí- 
quico, se descompone en magnitudes lo que es sucesión continua, como 
“el péndulo del reloj parcela en fragmentos distintos y despliega, por 
decirlo así, en amplitudes la tensión dinámica de la cuerda“ (pági- 
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na 171). Todo ha surgido —termina diciendo— porque se ha confun- 
dido “sucesión y simultaneidad, duración y extensión, cualidad y can- 
tidad” (pág. 180). 

A cualquier lector habitual de Antonio Machado, la simple lectu- 
ra de este resumen le habrá ido recordando muchos de los puntos de 
la filosofía machadiana y de sus temas preferidos. Vamos, primero, 
a referirnos a las cuestiones concretas que se aluden en el Poema de 
un día y, después, haremos otras referencias a las cuestiones conte- 
nidas en el Essai que aparecen también en los textos de nuestro poeta. 


B) El “yo fundamental” y sus características. 


Como se ha visto en el resumen, el yo fundamental a que alude Ma- 
chado es una típica expresión bergsoniana, Aparece este “yo” como 
transfondo de otro yo más superficial, un yo “con estados bien defi- 
nidos”, que es sólo “la sombra del yo proyectada en el espacio homo- 
géneo”; por bajo de él se da “un yo en que la sucesión implica fusión 
y organización“ (Essai, 95); éste es el “yo fundamental”, que es el 
verdaderamente real y del cuál el “yo superficial” es sólo un símbolo. 
Este símbolo prevalece por su utilidad social y, poco a poco, perde- 
mos de vista el “yo fundamental”. 


“Pour retrouver ce moi fondamental —escribe Bergson— tel qu' 
une conscience inaltéree l'apercevrait, un effort vigoureux d'analyse 
est nécessaire, par lequel on isolera les faits psychologiques internes 
et vivants de leur image d'abord réfractée, ensuite solidifiée dans l'es- 
pace homogéne. En d'autres termes, nos perceptions, sensations, émo- 
tions et idées se présentent sous un double aspect: lun net, précis, 
mais impersonnel; l'autre confus, infiniment mobile, et inexprimable, 
parce que la langage ne saurait le saisir sans en fixer la mobilité, ni 
adapter a sa forme banale sans le faire tomber dans le domaine com- 
mun. Si nous aboutissons a distinguer deux formes de la multiplicité, 
deux formes de la durée, il est évident que chacun des faits de cons- 
cience, pris á part, devra revetir un aspect différent selon qu'on le 
considére au sein d'une multiplicité distincte ou d'une multiplicité 
confuse, dans le temps-qualité oú il se produit, ou dans le temps-quan- 
tité oú il se projette” (Essas, 96). 

Este “yo” es un yo “concreto y viviente” (Essai, 104), cuyo movi- 
miento explica Bergson más adelante, al referir a él los actos libres, 
de la siguiente manera: “En les faisant cristalliser sous forme de 
mots bien définis, il enléve par avance toute espice d'activité vivan- 
te a la personne d'abord, et ensuite aux sentiments dont elle est émue. 
Il verra alors, d'un coté, un moi toujours identique á lui-méme, et, de 
Pautre, des sentiments contraires, non moins invariables, qui se le 
disputent; la victoire demeurera nécessairement au plus fort. Mais 
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ce mécanisme auquel on s'est condamné par avance n'a d'autre valeur 
que celle d'une représentation symbolique: il ne saurait tenir contre 
le témoignage d'une conscience attentive, qui nous présente le dyna- 
misme interne comme un fait” (Essai, 129). Machado dice: “este yo 
que vive y siente”, siguiendo fielmente el pensamiento bergsoniano. 
En efecto, Bergson, al decir que remite a nuestra personalidad ente- 
ra, como la obra al artista, según hemos recogido en una cita ante- 
rior, añade: “En vain on alléguera que nous cédons alors á l'influence 
toute-puissante de notre caractére. Notre caractére, c'est encore nous: 
et parce qu'on s'est plu á scinder la personne en deux parties pour 
considérer tour a tour, par un effort d'abstraction, le moi qui sent ou 
pense et le moi qui agit, il y aurait quelque puérilité á conclure que 
Yun des deux moi pése sur Pautre” (Essaí, 129-130). 

La misma referencia a la obra del artista está hablando del ca- 
rácter “creativo y original” del yo, pero Machado dice: “libre, / a ra- 
tos, / creativo, original”, ¿Por qué sólo a ratos? 


Veremos ahora que la contestación depende, por una parte, de 
que “la libertad admite grados”; y, por otra, de que los momentos de 
decisión verdaderamente libres “son raros”. 


Vivimos, en efecto, ligados al “yo superficial”, que es un “yo pa- 
rásito”. Nuestro “yo” toca al mundo exterior por su superficie, de 
donde viene que “esta superficie conserve la impresión de las cosas” 
y la asociación “por contigijidad de los términos que ha percibido yux- 
tapuestos”. “Mais á mesure que lP'on creuse au-dessous de cette surfa- 
ce, A mesure que le moi redevient lui-méme, á mesure aussi ses états 
de conscience cessent de se juxtaposer pour se pénétrer, se fondre 
ensemble, et se teindre chacun de la coloration de tous les autres. 
Ainsi chacun de nous a sa maniére d'aimer et de hair, et cet amour, 
cette haine, reflétent sa personalité tout entiére. Cependant le langa- 
ge désigne ces états par les mémes mots chez tous les hommes; aussi 
n'a-t-il pu fixer que aspect objectif et impersonnel de l'amour, de la 
haine, et des mille sentiments qui agitent l'áme” (Essai, 123). Cuando 
los deterministas hablan de que estos o aquellos sentimientos “de- 
terminan” al alma, hablan impropiamente, porque tales sentimientos, 
si son profundos, representan, cada uno de ellos, el alma entera, de 
suerte que decir que el alma se determina por éste o aquél equivale 
a decir que “se determina por sí misma” (Essai, 124). El acto libre 
aparece como la manifestación exterior de un estado interno, que ex- 
presara “todo el yo”. Pero, entonces, “la liberté ne présente pas le 
caractére absolu que le spiritualisme lui préte quelquefois; elle admet 
des degrés. Car il s'en faut que tous les états de conscience viennent 
se meler á leurs congénéres, comme des gouttes de pluie á l'eau d'un 
étang” (Essas, 125). 

En efecto, en este estanque se pueden formar islotes o “vegeta- 
ciones independientes” : tales, las sugestiones hipnóticas, un vicio he- 
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reditario, una cólera violenta accidentalmente producida; o bien, “el 
conjunto de ideas y sentimientos que nos vienen de una educación no 
comprendida”, no asimilada profundamente. En estos casos, se forma. 
“au sein méme du moi fondamental, un moi parasite qui empietera 
continuellement sur l'autre. Beaucoup vivent, ainsi, et meurent sans. 
avoir connu la vraie liberté” (Essai, 125). 

He aquí la contingencia del yo fundamental —Machado dice “con- 
tingente y libre”— y su riesgo de fustración. Aun en los casos en 
que no se pierda la vida bajo la pesadumbre del “yo parásito”, no 
siempre, sino a ratos, alcanzamos la verdadera libertad. Ya se ha di- 
cho que Bergson piensa que “obrar libremente consiste en volver a 
tomar posesión de sí, reimplantarse en la duración pura”, pero “les 
moments oú nous nous ressaisissons ainsi nous-mémes sont rares, et 
c'est pourquoij nous sommes rarement libres. La plupart du temps, 
nous vivons extérieurement á nous-mémes, nous n'apercevons de no- 
tre moi que son fantome décoloré, ombre que la pure durée projette 
dans l'espace homogéne” (Essai, 174). Esta reintegración o reimplan- 
tación es, sin embargo, posible, sin lo cual nunca se daría un acto 
verdaderamente libre. Así lo dice poco más adelante: “La vérité est 
que si nous vivons et agissons le plus souvent extérieurement a notre 
propre personne, dans l'espace plutót que dans la durée, et si, par la, 
.nous donnons prise á la loi de causalité qui enchaine les mémes ef- 
fects aux mémes causes, nous pouvons cependant toujours nous re- 
placer dans la pure durée, dont les moments sont intérieurs et hété- 
rogénes les uns aux autres, et oú une cause ne saurait reproduire son 
effet, puisqu'elle ne se reproduira jamais elle-méme” (Essai, 175). 
Esta reimplantación resulta difícil por la costumbre y la pereza. En 
realidad, como dice el final del libro “c'est que, si nous somes libres 
toutes les fois que nous voulons rentre en nous-mémes, il nous arrive 
rarement de le vouloir” (Essai, 180). Nótese, de paso, la analogía que 
es posible encontrar entre estas ideas y las heideggerianas, en lo que: 
se refiere a la “vida propia e impropia” (o, si se quiere, banal y autén- 
tice) y a la comodidad para el Man (el hombre corriente y gregario) 
de descansar en lo banal, de perderse en cuidados o preocupaciones, y 
no reimplantarse en sí mismo mediante la angustia radical, que le: 
-hace vivir su vida propia, que en Heidegger es una nada de vida, cosa 
ya no bergsoniana. No parece, a esta luz, nada extraño que Machado: 
pensase más adelante que la filosofía de Heidegger era, en aquel mo- 
mento, la última consecuencia del intuicionismo de Bergson (15). Lo 


(15) Expresamente lo dice así en una de las Misceláneas «apócrifas (1937), 
de Mairena: “Como escuela filosófica dominante aparece, en la Alemania de 
la postguerra, la fenomenología, ya iniciada por Edmundo Husserl, un movi-- 
miento intuicionista, que pretende partir, como Bergson, de los datos inme- 
diatos, originales, irreductibles de nuestra conciencia y que alcanza con Hei-- 
degger, en nuestros días, un extremo acercamiento al bergsonismo.” (Citado» 
por S. Serrano Poncela. Obra citada, pág. 44.) 
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que no quiere decir que Heidegger dependa directamente de Bergson, 
sino que la filosofía intuicionista conduce naturalmente a esta conse- 
cuencia: la contingencia existencial absoluta. 


Esta consecuencia, en último extremo, da en la nada. Machado 
pretendió muchas veces —sin gran resultado— escapar de este con- 
tingencialismo desalentador. Es conocido el remedio, la vuelta a Pla- 
tón, al mundo de las esencias no contingentes, de las Ideas inmutables 
y eternas. Pero la verdad es que Machado no sigue esta vía. 

La transcendencia se busca, más bien, por un salto, un salto, aca- 
so, en el vacío. Lo que Machado reprocha a Bergson, la primera vez 
que habla de su libro en el Poema de un día, es no haber dado, “como 
aquel / Inmanuel / el volatín inmortal”. Bergson ha encontrado en sí 
“un yo cuya actividad no podría ser comparada a la de ninguna otra 
fuerza” (Essai, 107); esa actividad es el acto libre, que aparece en las 
decisiones graves, en esos momentos en que se revela el carácter úni- 
co e irreversible de cada acto humano, individual o colectivo, es decir, 
histórico. Son “moments uniques dans leur genre, et qui ne se repro- 
duiront pas plus que ne reviennent, pour un peuple, les phases dispa- 
rues de son histoire, Nous verrions que si ces états passés ne peuvent 
s'exprimer adéquadement par des paroles ni se reconstituer artifi- 
ciellement par une juxtaposition d'états plus simples, c'est parce qu' 
ils représentent, dans leur unité dynamique et dans leur multiplicité 
toute qualitative, des phases de notre durée réelle et concrete, de la 
durée hétérogéne, de la durée vivante. Nous verrions que, si notre 
action nous a paru libre, c'est parce que le rapport de cette action a 
Vétat d'oú elle sortait ne saurait s'exprimer par une loi, cet état psy- 
chique étant unique en son genre, et ne devant plus se reproduire ja- 
mais” (Essai, 179). 

Pero estos actos libres surgen de nuestro “yo fundamental”; Berg- 
son ha encontrado el libre albedrío “dentro de su mechinal”, Mas, una 
liberación auténtica supone el volatín, el salto. Por eso, en Machado 
—y no en Bergson— el “yo que vive y siente” está impaciente por 
saltar “las bardas de su corral”, 

¿Pero, y si el salto se da en el vacío? Ya sabemos que Machado 
dudaba, y oscilaba de la esperanza a la desesperanza, incluso, a ve- 
ces, a la desesperación. Si es así, aunque “algo —o mucho— importa” 
en esta vida ser “libre o siervo”, en el fondo “lo mismo nos ha de dar”. 
Cabe otro salto, más cercano, al que su rica afectividad impulsaba a 
Machado: el salto al tú. ¿Cabe superar la contingencia en un derra- 
mado amor a los hombres en su continuidad histórica? En todo caso, 
si el filósofo busca tras el yo aparencial ese otro yo fundamental o 
profundo, el poeta busca el tú. Es lo que dicen esos famosos tres ver- 
sos que parece que todos los estudiosos de Machado —y no quiero 
ser menos— se han propuesto citar: : 
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No es el yo fundamental 
eso que busca el poeta, 
sino el tú esencial. 


Es el proverbio número XXXVI de los “Proverbios y cantares” 
que figuran en el libro Nuevas Canciones (1924). Creo que la expresión 
“yo fundamental” sigue empleada en sentido bergsoniano. Aunque 
no fuera empleada con conciencia de su bergsonismo (que pienso que 
sí), había penetrado tan hondo que brotaría de la subsconciencia en 
cuanto el poeta quisiera aludir al fondo de nuestro propio ser, en el 
concreto y contingente existir de cada uno. Machado reacciona, pues, 
contra Bergson. Mejor dicho, intenta superar el solipismo a que la 
intuición de su propio yo le conduce. Y el camino no es la razón uni- 
versal, sino el amor: un “universal del sentimiento”. 

Es una salida que nc está ya en la línea de la filosofía; es el poeta 
quien busca el “tú esencial”. La reflexión sobre este término puede 
llevar por caminos diversos. Si lo esencial en cada hombre es su “yo 
fundamental”, según lo entiende Bergson, entonces el “tú esencial” 
será el “yo fundamental” del otro. El poeta trataría de llegar por vía 
cordial a la corriente viva del yo ajeno, no contemplándolo en la for- 
ma objetivada y simbólica en que se proyecta socialmente, sino en 
su “duración real”, tal y como se puede sentir viviente cada uno de 
nosotros. Esta peentración ha de ser intuitiva y no se podrá lograr 
por vía lógica, sino por vía poética. Si realmente se logra o si, por el 
contrario, fracasa, porque “el otro”, que así encontramos, somos no- 
sotros mismos, es otra cuestión; una cuestión que reaparece en Abel 
Martín y en su consideración del amor como “la sed metafísica de lo 
esencialmente otro”. El “otro” permanecería “inasequible”; lo que 
captaríamos sería siempre nuestro propio yo, en cuanto aspira a ser 
otro, dada la esencial heterogeneidad del ser de cada existente con- 
creto. 

En todo caso —es decir, si captásemos de verdad el “tú esencial” 
o nuestro propio yo— captaríamos siempre un ser vivo, fluyente, en 
su contingencia. “Lo esencial” es aquí, en realidad, “lo existencial”. 
Para que se tratará de un “tú” verdaderamente esencial, sería preci- 
so alcanzar “el ser esencialmente otro” respecto del hombre contin- 
gente; sería preciso alcanzar un eidos inmutable y eterno, esto es, 
llegar a Dios. Esta meta definitiva, vistumbrada en el soñar, negada 
en las situaciones nadificantes del hastío y la angustia, aparece en 
la poesía de Machado dubitativa o nebulosamente y, en sus reflexio- 
nes posteriores, conceptualizada abstractamente en “el gran ojo que 
todo lo ve” o en el “gran Cero”. 

Si alguna vía de acceso pudiera darse al hombre que le condujera 
a un “Tú esencial”, no sería la vía lógica, ni la vía poética, sino la vía 
mística, Este fue, en efecto, el camino que encontró después Bergson, 
como atestigua su obra última: Las dos fuentes de la moral y la reli- 
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gión (1932). Pero esto ya no es el primer Bergson, al que Machado 
escuchó, y cuya doctrina esencial se contiene en el Ensayo sobre los 
datos inmediatos de la conciencia. 


Machado aplicó la idea del “yo fundamental”, que se da en esa 
obra, también a los pueblos; es decir, también se puede hablar del “yo 
fundamental” de un pueblo o una raza. Si es así, los actos más libres 
(o espontáneos) se ligarán a este yo. Pero, entonces, las manifesta- 
ciones más hondas se darán en forma de corriente viva y de intuicio- 
nes. Y esto lleva a encontrar en la mística la única forma religiosa po- 
sible en una doctrina intuicionista. Refiriéndose concretamente a Es- 
paña, Machado escribe: “Evidente es también que nuestra mística 
fue un comienzo de reforma religiosa según el espíritu y una fecun- 
da y vitalísima corriente espiritual opuesta al letrismo inerte de los 
profesionales y del vulgo. Nuestra mística representa, a mi juicio, el 
gran momento introspectivo de la raza, en que llegó ésta, por la vía 
intuitiva, a expresar, aunque de un modo balbuciente, su yo funda- 
mental” (A. Machado: Algunas consideraciones sobre libros recientes. 
En “La Lectura”, II (1913), pág. 265) (16). El texto es de 1913, como 
el Poema de un día, de modo que la idea bergsoniana del “yo funda- 
mental” estaba presente. Como es natural en una doctrina intuicionis- 
ta, se valora esta “religión abierta” y creadora —introspección, in- 
tuición— frente a la dogmática y “cerrada”: el “letrismo” de los pro- 
fesionales y del vulgo. Resulta curiosa la anticipación de la futura po- 
sición de Bergson; curiosa pero no sorprendente, pues estaba ya con- 
tenida en germen en el intuicionismo del Ensayo. Sin embargo, Ma- 
chado no es un filósofo sistemático y no saca de aquí las consecuen- 
cias que había de sacar Bergson, con el paso del panteísmo al teísmo. 


Machado no es un discípulo fiel y repetidor: tenía para ello de- 
masiada personalidad y espíritu crítico. Las ideas ajenas diríamos 
que “resonaban” en él según su propio modo de ser. Incluso evita la 
adscripción a las ideas propias, objetivándolas y proyectándolas en 
sus apócrifos. 


Pero mantiene la idea del propio yo como algo vivo y fluente. En 
unas notas de Los Complementarios se lee: “El Yo.—Aquello de que 
no sé más que esto: que es una actividad pura y nunca reflexiva. Lo 
que nunca es objeto de conocimiento. El ojo que ve y que nunca se ve 
a sí mismo” (17). También lo que se dice sobre la ciencia es típicamen- 
te bergsoniano. Pero tanto este punto como los relativos al espacio 
y el tiempo, lo físico y lo psíquico, el cambio y el movimiento son 
cuestiones que suponen un nuevo apartado. 


(16) Texto citado por Carlos Clavería en sus “Notas sobre la poética de 
Antonio Machado”. (Cinco Estudios, pág. 17, nota 76.) 
(17) Los Complementarios. (Losada. Buenos Aires, 1957), pág. 19. 
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2.—El espacio y el tiempo o lo físico y lo psíquico. 


Los temas que menciona este epígrafe aparecen en Bergson rela- 
cionados y en Machado inextriablemente mezclados, de modo que al 
citar un texto los varios motivos se entrelazan. En el filósofo y en el 
poeta-filósofo estos temas se reiteran, La reiteración en Bergson con- 
tinúa en sus obras siguientes. 

En suma, se trata siempre de la misma intuición original, des- 
plegada luego conceptualmente en forma varia. 

La intuición básica es la de una realidad viviente, fluída, hetero- 
génea, que el pensar humano tiende a objetivar, proyectándola en 
un espacio homogéneo, que no nos puede dar su fluencia y su hetero- 
geneidad. “Todas las formas de la objetividad —escribe Machado—, 
o apariencias de lo objetivo, son, con excepción del arte, productos 
de desubjetivación, tienden a formas espaciales y temporales puras: 
figuras, números, conceptos. Su objetividad quiere decir, ante todo, 
homogeneidad, descualificación de lo esencialmente cualitativo. Por 
eso, espacio y tiempo, límites del trabajo descualificador de lo sensi- 
ble, son condiciones sine qua non de ellas, lógicamente previas o, como 
dice Kant, a priori” (18). 

El movimiento (o la mutabilidad del ser, según Machado) es un 
progreso en el tiempo, y el tiempo no se puede reducir a espacio, ni, 
según Bergson, a número, pues el número supone la espacialización 
homogénea. En el resumen del Essai hemos ya explicado las concep- 
ciones bergsonianas. Lo que ahora se precisa es tener presente algu- 
nos textos fundamentales para las ideas que Machado expone, textos 
que, por lo demás, podrían multiplicarse. : 

Bergson considera que en la naturaleza aparece por todas partes 
la multiplicidad cualitativa: “Mais la conception d'un milieu homo- 
géne est chose autrement extraordinaire, et parait exiger una espéce 
de réaction contre cette hétérogeneité qui constitue le fond méme de 
notre expérience” (Essai, 172). Así, pues, hay que admitir “que nous 
connaissons deux réalités d'ordre différent, lune hétérogéne, celle des 
qualités sensibles, autre homogéne, qui est lPespace” (Essai, 73). 
Pero ocurre que nosotros reducimos el tiempo a espacio, lo cualitati- 
vo a cuantitativo. Bergson escribe a este propósito: “Or, si lespace 
doit se définir l'homogéne, il semble qu inversement tout milieu ho- 
mogéne et indéfini sera espace. Car l'homogénéité consistant ici dans 
absence de toute qualité, on ne voit pas comment deux formes de 
l'homogéne se distingueraient une de Pautre. Néanmoins on s'accor- 
de á envisager le temps comme un milieu indéfini, different de l'es- 
pace, mais homogéne comme lui: 'homogéne revetirait ainsi une dou- 


(18) Abel Martin. Cancionero de Juan de Mairena. Prosas varias. (Losada. 
Buenos Aires, segunda edición, 1953) pág. 30. 
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ble forme, selon qu'une coexistence ou une succession le remplit. 11 
est vrai que lorsqu'on fait du temps un milieu homogéne oú les états 
de conscience paraissent se dérouler, on se le donne par lá meme tout 
d'un coup, Ce qui revient á dire qu'on le soustrait á la durée, Cette 
simple réflexion devrait nous avertir que nous retombons alors in- 
consciemment sur l'espace” (Essai, 73). 


Esta espacialización de lo psíquico permite pensar lo cualitativo 
como cuantitativo, lo heterogéneo como homogéneo y lo fundido e in- 
terpenetrado, en la conciencia, como distinto. Esto permite la cien- 
cla, que es un pensamiento descualificante, que nos da un mundo des- 
cualificado, según Machado repite varias veces. “De las cinco formas 
de la objetividad que estudio Abel Martín”, la segunda es “el llama- 
do mundo objetivo de la ciencia, descolorido y descualificado, mundo 
de puras relaciones cuantitativas” (Abel Martín, 13). Y más adelan- 
te: “Pensar es ahora descualificar, homogeneizar. La materia pen- 
sada se resuelve en átomos; el cambio sustancial en movimientos de 
partículas inmutables en el espacio” (Abel Martín, 30). 


Ahora bien, el mundo psíquico es “heterogeneidad pura”, “multi- 
plicidad cualitativa” y, como Bergson dice ya en el primer capítulo, 
al hacer la crítica de la Psicofísica, “no hay punto de contacto entre 
lo extenso y lo inextenso, la cantidad y la cualidad” (Essai, 52). La 
concepción del tiempo vivo, del tiempo como duración, es lo que permi- 
te afirmar la heterogeneidad de lo psíquico. Así lo declara Bergson 
ya cerca del final de su libro: “Or, notre conception de la durée ne 
tend a rien moins qu'a affirmer l'hétérogeneité radicale des faits psy- 
chologiges profonds, et l'impossibilité pour deux d'entre eux de se 
ressembler tout á fait, puisqu'ils constituent deux moments différents 
d'une histoire” (Essai, 150). En lo psíquico ocurre, pues, que “la con- 
clusión no está contenida en las premisas” y ocurre por lo mismo que 
en la lógica poética: por la temporalidad. El tiempo no cuenta en la 
lógica intemporal de la identidad, pero sí en la conciencia. 

En cambio, en algunos actos psíquicos se concentra o se refleja 
el alma entera, como ocurre en esos sentimientos que ocupan en un 
momento dado toda nuestra alma. (Essai, 124.) Esto ocurre en virtud 
de la interpenetración y fusión de lo psíquico, pues “les faits de 
conscience, méme succesifs, se pénetrent, et dans le plus simple d' 
entre eux peut se réfléchir l'áme entiére” (Essai, 73). La idea de 
una concentración tal se da en Machado singularmente al hablar de 
esa especie de “conciencia del universo” que es “el gran ojo que todo 
lo ve”. “La mónada de Abel Martín, porque también Abel Martín 
habla de mónadas, no sería ni un espejo ni una representación del 
universo, sino el universo mismo como actividad consciente: el gran 
ojo que todo lo ve al verse a sí mismo. Esta mónada puede ser pen- 
sada, por abstracción, en cualquiera de los infinitos puntos de la 
total esfera que constituye nuestra representación espacial del uni- 
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verso (representación grosera y aparencial), pero en cada uno de 
ellos sería una autoconciencia integral del universo entero. El uni- 
verso, pensado como sustancia, fuerza activa consciente, supone una 
sola y única mónada que sería como el alma universal de Giordano 
Bruno (4nima tota in toto et qualibet totius parte)”. (Abel Mar- 
tín, 11.) 

Esa “conciencia universal”, y no la individual, sería la que podría. 
captar no sólo la propia “duración”, sino la “duración real en sí”. 

Como hemos visto, Machado retiene la idea de la heterogeneidad ' 
y multiplicidad puramente cualitativa de lo psíquico y la imposibi- 
lidad de pensar la vida y la conciencia en formas espaciales, homo- 
géneas y cuantitativas, de no ser simbólicamente, en el pensar des- 
cualificado de la ciencia. 

El espacio y el tiempo espacializado son abstracciones. No hay 
espacio sin cosas espaciales, ni tiempo sin seres temporales. Machado 
rechaza expresamente el apriorismo kantiano del espacio y del tiem- 
po como formas vacías. “El espacio considerado como medio vacío 
homogéneo —escribe—, en el cual se dan las cosas, es una seudo- 
representación. Si suprimiéramos de nuestra representación todas 
las imágenes y todos los recuerdos de objetos exteriores, suprimiría- 
mos al par el espacio. Es falsa la suposición de un espacio sin cuer- 
pos. La noción de espacio es abstraída de los objetos de los cuerpos 
extensos... Un tiempo sin hechos, sin acontecimientos, sin historia, 
es inconcebible, sin sucesión de movimientos, sin vicisitudes, casos, 
sucesos, no hubiéramos nunca podido hablar de tiempo. Ni el tiempo 
ni el espacio son nociones que puedan formarse apriorísticamente. 
Desde el punto de vista psicológico, el propio Kant no lo hubiera 
sostenido nunca. Creemos que aun desde el punto de vista lógico 
es también insostenible. Tiempo y espacio, formados a posteriori, 
carecen de sentido cuando se les considera en abstracto; son seudo- 
representaciones; no se refieren a objeto alguno; son negaciones 
de objetos (19). 

No se da, pues, espacio sin cuerpos, ni tiempo sin seres tempo- 
rales, en la realidad. Pero en el puro pensar racional, cuantitativo 
y desubjetivizado, estas dos nociones son necesarias para la consti- 
tución de la ciencia. Es preciso tener aquí en cuenta toda esta nota, 
escrita sólo dos años después que el Poema de un día. Véase cómo 
explica Machado la necesidad de estas dos nociones negativas: “Pero 
estas dos nociones negativas, seudo-representaciones, tiempo y espa- 
cio, son propias (¿necesarias?) del mecanismo de nuestro pensar. 
Tiempo y espacio como medios vacíos de cuerpos o de acontecimien- 


(19) Los Complementarios, 50. La nota a la que pertenecen estos párrafos 
lleva como epígrafe “Heterogeneidad del ser”; y como subepígrafe “Apun- 


tes para una teoría del conocimiento”. La nota está fechada en Baeza (4 di- 
ciembre 1915). 
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tos, tienen un valor negativo o, como veremos, limitativo, y pro- 
vienen de la radical heterogeneidad del ser. Siendo el ser vario (no 
uno) cualitativamente distinto requiere del sujeto, para ser pensa- 
do, un frecuente desplazamiento de la atención y una interrupción 
brusca del trabajo que supone la formación de un precepto (?) para 
la formación de otro. Las nociones correlativas de cambio y de lí- 
mite engendran las seudo-representaciones de espacio y tiempo. Tiem- 
po y espacio como seudo-representaciones, es decir, como hechos de 
conciencia sin objeto exterior, son privilegio de las más altos grados 
de conciencia, gonces sobre los cuales gira el pensamiento y merced 
al cual tiene éste la necesaria independencia para poder actuar sobre 
las cosas” (Los Complementarios, 51) (20). 

Debemos destacar la ligadura de la cuestión con lo que aparece 
como tema fundamental o subordinantes del pensamiento de Macha- 
do: la esencial heterogeneidad del ser. En este punto, ya no se ma- 
nifiesta como bergsoniano, ya que la fluencia viva y continua de la 
“duración real” conduce más bien a un monismo panteista que a un 
pluralismo. He tratado de explicar ya, en otro estudio (21), esta sal- 
to por la lógica heraclítea de la no-identidad. La doctrina pluralista 
era la de Leibniz, de la que Machado conserva la mónada como acti- 
vidad, y su soledad, pero no el sustancialismo leibniziano. 


Hay en el párrafo citado una expresa negación de la fórmula es- 
colástica “todo ser es uno”, pero tal y como lo dice parece más bien 
una negación de la “analogía del ser”. Sin embargo, la analogía su- 
pone precisamente que hay grados de ser y que los seres son entre 
sí cualitativamente distintos. El “todo ser es uno” afirma sólo la uni- 
dad de cada ente, sea simple o compuesto, en su entidad unitaria, 
pero no supone, ni mucho menos, la predicación unívoca del ser, 
como la que supone cualquier teoría monista. Ahora bien, si la he- 
terogeneidad se da en el seno de cada ser, entonces no se puede 
afirmar, ciertamente, que éste sea “uno”, El pensamiento de Machado 
en esta cuestión fundamental no es completamente claro, a mi juicio; 
o acaso no he logrado zun penetrarlo bien. Tal y como se expresa, 
la heterogeneidad parece referirse mucnas veces a la efectiva exis- 
tencia de distintos modos de ser; de modo que “el ser” se pluraliza 
en flexiones diversas; no es sólo que hay pluralidad de entes, sino 
que hay “varios” modos de ser. Si nos quedamos aquí, permanece- 
mos dentro de la doctrina tradicional sobre la analogía del ser, pues 


(20) He puesto una interrogación tras la palabra “precepto” porque así 
aparece en el texto, pero creo que el sentido exige “percepto”. Esta palabra 
*—unamuniana— había ya sido empleada por Machado: “Del percepto al con- 
cepto...”. 

(21) Me refiero al trabajo La esencial heterogeneidad del ser en Antonio 
Machado, publicado en la “Revista de Filosofía”, t. XVII, núms. 69-70 (1959), 
páginas 271-292. Para el punto a que aquí aludo, ver págs. 276, 279, 283. 
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la “analogía” ha dialectizado —como ahora se dice— el concepto 
“ser”. Pero la heterogeneidad alude a la otredad, como escribe Ma- 
<hado, y aun parece autorrevelarse en ella, puesto que se nos dice 
que “el amor” es “la autorrevelación de la esencial heterogeneidad 
de la sustancia única” (4bel Martín, 15). Pero como, por otra parte, 
lo otro se revela como inasequible, la conciencia vuelve “sobre la co- 
rriente erótica que brota con ella de las mismas entrañas del ser. 
Descubre el amor como su propia impureza, digámoslo así, como 
su otro inmanente, y se le revela la esencial heterogeneidad de la 
sustancia”. (Abel Martín, 24). 

Supuesto que la sustancia única sea en sí heterogénea, esto no 
se revela, por lo que Machado dice, sino a un ser dotado de concien- 
cia. Es decir, que lo que directamente se le revela a la conciencia 
humana (el hombre es el único ser de este mundo con conciencia re- 
fleja) es la esencial heterogeneidad del hombre mismo. En este caso, 
al menos sobre el hombre, habría que poner en cuestión el principio 
“todo ser es uno”. La “analogía”, en cambio, se haría cuestionable 
más bien por el inmanetismo de la doctrina expuesta. Si el sujeto 
no puede salir de sí por ningún camino, no parece posible establecer 
la analogía del propio “ser este hombre” con otros seres efectiva- 
mente reales. Y no salimos de sí ni por el camino de la ciencia ni 
por el camino de la intuición. 

En efecto, la ciencia se dice objetiva. Pero ¿en qué consiste su 
objetividad? Oigamos a Machado: “Entendemos por objetividad los 
puntos de coincidencia del pensar individual (del múltiple pensar in- 
dividual) que forman el pensar genérico, la racionalidad. La objeti- 
vidad supone una constante desubjetivación porque las conciencias 
individuales no pueden coincidir en el ser, esencialmente vario, sino 
en el no ser. Llamamos no ser al mundo de las formas, de los lí- 
mites, de las ideas genéricas y a los conceptos vaciados de su nú- 
cleo intuitivo, al mundo cuantitativo, limpio de toda cualidad. Sin 
el tiempo y el espacio, el mundo ideal, hecho de puras negaciones, 
sería inconcebible o, como dice Kant, sería imposible la ciencia ma- 
temática”. (Los Complementarios, 51-52.) 

En otro lugar escribe: “Objetividad no es ya nada positivo sino 
el reverso borroso del ser”. (Los Complementarios, 24.) 

He aquí la nota emotiva, lo que al poeta verdaderamente le duele, 
que “las conciencias individuales” no coincidan en el ser, sino sólo 
en su negación. El saber científico es un saber sobre lo puramente 
pensado, esto es, sobre lo irreal. La ciencia no lleva a lo realmente 
otro; el hombre no sale de su razón pensante; es la “soledad” de 
la mónada leibniziana, sólo que más radical, pues no se habla de 
“armonía preestablecida” entre las sustancias heterogéneas; “el ser 
y el pensar (el pensar homogeneizador) no coinciden nunca ni por 
casualidad”. (Abel Martin, 30 y 33.) 
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¿Cabe superar este cierre por vía intuitiva? Bergson contesta 
afirmativamente. La intuición en nosotros mismos de la propia “du- 
ración” puede legítimamente extenderse al universo entero y captar, 
“como meollo metafísico, la “duración real”. La ciencia, en Bergson, 
no queda desvalorizada, sino reducida a su verdadera situación, a 
Sus propios límites, según los ve el filósofo. Machado, en el fondo, 
tampoco desvaloriza la ciencia, pues le resulta prodigiosa cuando 
dice, refiriéndose a la lógica de la identidad que le parece, por no 
ser lógica de lo real, “una creación milagrosa de la mente humana”. 
(Abdel Martín, 20.) 

Mas por lo que se refiere a la intuición, creo que no se da en 
Machado la confianza bergsoniana de alcanzar “la duración real en 
sí”, base de una metafísica. Lo que se intuye es siempre la “dura- 
ción real de sí propio”. Por esto puede decirnos: “Sólo existen, realmen- 
te, conciencias individuales, conciencias varias y únicas, integrales e 
inconmensurables entre sí. Sólo es común a todas las conciencias 
el trabajo de desubjetivación, la actividad homogeneizadora, crea- 
dora, de esas dos negaciones en que las conciencias coinciden: tiem- 
po y espacio, bases del lenguaje y del pensamiento racional: del pen- 
sar cuantitativo.” (Los Complementarios, 24-25.) 

Las seudo-representaciones del espacio y el tiempo son inhibito- 
rias: el espacio inhibe de la intuición externa; el tiempo de la in- 
terna. “Mediante la seudo-representación tiempo-homogéneo reposa 
nuestra vida psíquica de su devenir, suprimiendo el continuo acae- 
cer” (Los Complementarios, 51). Pero en la duración viva de nues- 
tra psique este devenir es captado, y en él nuestra variedad interna, 
nuestra heterogeneidad. Mas esta heterogeneidad no es cambio pen- 
sado (lo que la homogeneizaría) ni fluencia pasivamente percibida, 
sino que nos es entrañablemente sentida. Lo que se siente —y angus- 
tia o inquieta— es nuestra “esencial otredad”, nuestro querer ser 
otro que el que somos, porque esa aspiración no se realiza jamás, 
como se expresa en “Proverbios y cantares”, de Nuevas Canciones: 


Con el tú de mi canción 
no te aludo, compañero; 
ese tú soy yo. 
(CLXI, L.) 


Y este otro: 


Dijo otra verdad: 
busca el tú que nunca es tuyo. 
ni puede serlo jamás. 
(Ibid., XLIII.) 


Ni el otro humano, ni el otro transcendente son intuidos como rea- 
lidades, sino que se nos dan en la intuición interior de nuestra pro- 
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pia duración, de donde el carácter esencialmente temporal que la. 
expresión de lo intuído reviste en la poesía. La temporalidad, al ser: 
captada en su esencia, queda intemporaliazda: “Es precisamente el 
flujo del tiempo uno de los motivos líricos que la poesía trata de 
salvar del tiempo, que la poesía pretende intemporalizar” (Los Com- 
plementarios, 28). Pero la intuición de nuestra mutabilidad interna, 
como historia que no se repite, está también en Bergson: “Or, notre 
conception de la durée ne tend á rien moins qu'a affirmer lhétéro-- 
généité radicale des faits psychologiqgues profonds, et limpossibilité 
pour deux d'entre eux de se ressembler tont á fait, puis qw'ils cons- 
tituent deux moments différents d'une histoire” (Essai, 150). 

¿Nos hemos alejado demasiado de Bergson? Por lo menos no 
más que se alejó Antonio Machado. No; el poeta no era un repetidor. 
El estímulo bergsoniano —y su afinidad inicial— pone en marcha 
sus propias intuiciones y su personal reflexión sobre ella. Como el 
lenguaje que utiliza es bergsoniano, parece a veces que sigue siendo 
Bergson cuando ya es Machado, y un Machado en ocasiones muy dis- 
tante del punto filosófico de partida, porque no sólo una intuición y 
un pensamiento fuertemente personales, sino, además, el “salto má- 
gico” de la poesía se ha interpuesto entre el punto de partida y el 
de llegada, de modo que éste —o éstos— no está contenido en aquél. 

La analogía terminológica es también grande cuando Machado se: 
refiere al problema del movimiento, como vamos a ver. 


3. Movimiento y mutabilidad. 


Voy a limitarme a enfrentar un texto de Bergson —un largo 
texto que recoge todo lo relativo al movimiento, para no repetir 
otros— y a recoger los textos fundamentales de Machado sobre este 
punto. Resaltarán por sí sólas las analogías y las diferencias termi- 
nológicas y el fondo común de ambos pensadores al discurrir sobre 
este tema. 

He aquí el texto bergsoniano: “En soumettant á la méme ana- 
lyse le concept de mouvement, symbole vivant d'une durée en appa- 
rence homogéne, nous serons amenés á opérer une dissociation du 
méme genre. On dit le plus souvent qu'un mouvement a lieu dans 
Pespace, et quand on déclare le mouvement homogéne et dividible, 
c'est á Pespace parcouru que l'on pense, comme si on pouvait le con- 
fondre avec le mouvement lui-méme. Or, en y réfléchissant davan- 
tage, on verra que les positions successives du mobile occupent bien 
en effet de Pespace, mais que l'opération par laquelle il passe d'une 
position a P'autre, opération qui occupe de la durée et qui n'a de réa- 
lité que pour un spectateur conscient, échappe a lVespace. Nous n” 
avons point affaire ici á une chose, mais á un progres: le mouvement, 
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-en tant que passage d'un point á un autre, est une syntheése mentale, 

un processus psychique et par suite inétendu. Il n'y a dans lVespace 
que des parties d'espace, et en quelque point de Pespace que Pon 
considére le mobile, on n'obtiendra qw'une position. Si la conscience 
percoit autre chose que des positions, c'est qu'elle se remémoré les 
positions successives et en fait la synthése. Mais comment opére-t- 
elle une synthése de ce genre? Ce ne peut etre par un nouveau dé- 
ploiement de ces mémes positions dans un milieu homogéne, car une 
nouvelle synthese deviendrait nécessaire pour relier les positions en- 
tre elles, et ainsi de suite indéfiniment. Force est donc bien d'admet- 
tre qu'il y a ici une synthése pour ainsi dire qualitative, une organi- 
sation graduelle de nos sensations successives les unes avec les autres, 
une unité analogue á celle d'une phrase mélodique. Telle est précisé- 
ment l'idée que nous nous faisons du mouvement quand nous pensons 
a lui seul, quand nous extrayons de ce mouvement, en quelque sorte, 
la mobilité.” (Essai, 82-83.) 

El movimiento como acto es indescomponible. Lo que se divide 
es el espacio que el móvil recorre. El acto sólo es comprendido por 
“un espectador consciente”. En su conciencia el movimiento es in- 
extenso. En el espacio se dan “posiciones” del móvil, no el movimien- 
to mismo. Nosotros “recordamos” las posiciones ya pasadas, pero en 
la conciencia no se pueden situar en un espacio homogéneo. No se 
trata, pues, de una síntesis cuantitativa, sino cualitativa. Esto que 
se intuye —y no el espacio pensado— es la movilidad; la mutabili- 
dad machadiana. Bergson repetirá, luego, muchas veces que la me- 
cánica sólo retiene del movimiento la inmovilidad, esto es, las po- 
siciones espaciales. Así lo dice expresamente en la Conclusión (Es- 
sai, 172-176). 

Muy conocido es el texto de Machado al comienzo del “Cancionero 
Apócrifo de Abel Martín”: “Piensa Abel Martín la sustancia como 
energía, fuerza que puede engendrar el movimiento y es siempre su 
causa; pero que también subsiste sin él. El movimiento no es para 
Abel Martín nada esencial. La fuerza puede ser inmóvil —lo es en 
su estado de pureza—; mas no por ello deja de ser activa. La acti- 
vidad de la fuerza pura o sustancia se llama conciencia. Ahora bien, 
esta actividad consciente por la cual se revela la pura sustancia, no 
por ser inmóvil es inmutable y rígida, sino que se encuentra en per- 
petuo cambio. Abel Martín distingue el movimiento de la mutabili- 
dad. El movimiento supone el espacio, es un cambio de lugar en él 
que deja intacto el objeto inmóvil; no es un cambio real, sino apa- 
rente. “Sólo se mueven —dice Abel Martín— las cosas que no cam- 
bian.” Es decir, que sólo podemos percibir el movimiento de las co- 
«sas en cuanto en dos puntos distintos del espacio permanecen iguales 
-a sí mismas. Su cambio real, íntimo, no puede ser percibido —ni 
-pensado— como movimiento. La mutabilidad o cambio sustancial es, 
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por el contrario, inespacial. Abel Martín confiesa que el cambio sus-- 
tancial no puede ser pensado conceptualmente —porque todo pen- 
samiento conceptual supone el espacio, esquema de la movilidad de 
lo inmutable—; pero sí intuído como el hecho más inmediato por el 
cual la conciencia, o actividad pura de la sustancia, se reconoce a. 
sí misma. A la objeción del sentido común, que afirma como nece- 
sario el movimiento donde cree percibir el cambio, contesta Abel Mar- 
tín que el movimiento no ha sido pensado lógicamente, sin contra- 
dicción, por nadie; y que si es intuído, cosa innegable, lo es siempre 
a condición de la inmutabilidad del objeto móvil. No hay, pues, ra- 
zón para establecer relación alguna entre cambio y movimiento. El 
sentido común o común sentir, puede en este caso, como en otros 
muchos, invocar su derecho a juzgar real lo aparente y afirmar, pues, 
la realidad del movimiento y cambio sustancial, es decir, de movi- 
miento y cambio que no sea mero cambio de lugar” (Abel Martín, 
9-10). 

La mutabilidad o verdadero cambio, es en realidad sólo psíquica, 
sólo de la conciencia, por lo que es, como en Bergson, inextensa. 
El cambio en el espacio son también posiciones de un objeto que 
en cualquiera de ellos sigue siendo el mismo: es un movimiento apa- 
rente, como lo es toda objetividad para Machado. 

La expresión “cambio sustancial” es un término escolásticamente 
acuñado, que puede inducir a confusión, pues en la Escuela significa 
el cambio específico de los seres, opuesto al cambio accidental. Así, 
si encuadernamos un libro en rústica, el libro ha sufrido un cambio: 
accidental, pues sigue siendo el mismo libro; pero si le quemamos, 
el cambio es sustancial, ya que el libro como tal desaparece y lo: 
que queda —ceniza y gases— es ya otra cosa. En Machado “cambio 
sustancial” quiere decir mutabilidad, esto es, verdadero cambio. Aun- 
que el cambio sustancial, en sentido clásico, pudiera considerarse 
como un verdadero cambio, si la “mutabilidad” machadiana corres-- 
ponde sólo a la conciencia, cualquier cambio en el espacio, incluso el 
sustancial, sería sólo cambio aparente. 

La concepción machadiana se liga, como el mismo poeta dice, a 
la idea de la sustancia como dúvapic , en Leibniz; pero “sustancia” 
tampoco tiene, para Machado, el sentido corriente de “lo que per- 
manece en medio de los cambios accidentales”, sino que significa. 
una “mutabilidad” continua, cuya actividad pura es la conciencia, 
por la que se reconoce a sí misma. El hombre —único ser plenamente 
consciente en este mundo— sería el único que podría “iluminar” 
esta fuerza viva, intuyéndola en su esencial “mutabilidad”. Pero “la. 
conciencia existe, como actividad reflexiva, porque vuelve sobre sí 
misma, agotado su impulso por alcanzar el objeto trascendente. En-- 
tonces reconoce su limitación y se ve a sí misma como tensión eró-- 
tica, impulso hacia lo otro inasequible. Su reflexión es más aparente: 
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que real porque, en verdad, no vuelve sobre sí misma para captarse 
como pura actividad consciente, sino sobre la corriente erótica que ' 
brota con ella de las mismas entrañas del ser” (Abel Martín, 24). 

Como “la ideología de Abel Martín es, a veces, oscura”, no sólo 
es pensada confusamente la esencia, sino que también los términos 
“ser” y “sustancia” se confunden un poco entre sí, al menos aparen- 
temente. Frente al pluralismo de sustancias leibniziano, en Machado 
se daría —de acuerdo con el primer Bergson— un monismo sustan- 
cial. Porque “sustancia” designa el todo, la fuerza universal viva y 
activa, mientras la conciencia que la capta en su “mutabilidad”, es 
“el ser”. Véase este texto machadiano: “El ser es pensado por Martín 
como conciencia activa, quieta y mudable, esencialmente heterogé- 
nea, siempre sujeto, nunca objeto pasivo de energías extrañas. La 
sustancia, el ser que todo lo es al serse a sí mismo, cambia en cuanto 
es actividad constante, y permanece inmóvil porque no existe ener- 
gía que no sea él mismo, que le sea externa y pueda moverle. “La con- 
cepción mecánica del mundo —añade Martín— es el ser pensado 
como pura inercia, el ser que no es por sí, inmutable y en constante 
movimiento, un torbellino de cenizas que agita, no sabemos por qué 
ni para qué, la mano de Dios”. Cuando esta mano, patente aún en la 
chiquenaude cartesiana, no es tenida en cuenta, el ser es ya pensado 
como aquello que absolutamente no es” (4bel Martín, 26). 

En realidad, entre lo que aquí dice Machado y Dios, pensado co- 
mo Acto Puro y Motor Inmóvil, no hay mucha diferencia puesto que 
esa “inmovilidad” no quiere decir no-actividad, sino actividad sin 
cambio en el espacio y sin otra causa que lo mueva. Ahora bien, 
si esa sustancia implica todo el universo, esta posición ya no puede 
compaginarse con el teísmo cristiano. Aparentemente, no es uniforme 
el pensamiento de Machado en este punto. Por un lado, ningún ente 
se da fuera de la sustancia única; por otro, se alude a Dios muchas 
veces como algo distinto del mundo. Pero siempre, en el fondo, se pien- 
sa el ser real como sustancia total y única. Inmediatamente antes del 
soneto “Al gran Cero”, se trascribe un párrafo entrecomillado, como 
si fuera cita literal de los escritos de Abel Martín. Dice así: “Los 
eleáticos —dice Martín— no comprendieron que la única manera 
de probar la inmutabilidad del ser hubiera sido demostrar la rea- 
lidad del movimiento y que sus argumentos, en verdad sólidos, eran 
contraproducentes; que a los heraclitanos correspondía, a su vez, pro- 
bar la irrealidad del movimiento para demostrar la mutabilidad del 
ser. Porque ¿cómo ocupará dos lugares distintos del espacio, en dos 
momentos sucesivos del tiempo, lo que constantemente cambia y no 
—;¡cuidado!— para dejar de ser, sino para ser otra cosa? El cambio 
continuo es impensable como movimiento, pues el movimiento im- 
plica persistencia del móvil en lugares distintos y en momentos su- 
cesivos; y un cambio discontinuo, con intervalos y vacíos, que impli- 
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can aniquilamiento del móvil, es impensable también. Del no ser 
al ser no hay tránsito posible y la síntesis de ambos conceptos es 
inaceptable en toda lógica que pretenda ser, al par, ontología, porque 
no responde a realidad alguna” (Abel Martín, 32). 

Como se ve, en estas palabras presentadas como ejemplo de una 
“lógica lírica o mágica”, que sería la “lógica del cambio sustancial 
o devenir inmóvil” capaz de pensar “el ser cambiando o el cambio 
siendo” (Ibidem, 31) a la manera heraclítea, en estas palabras —di- 
go— se niega el paso del ser (real) a la nada, es decir, la creación de un 
mundo sacado de la nada, y en cambio se va a parar al no-ser (que 
no es realidad, sino idealidad) y que es la creación divina, según 
se aclara a continuación del citado soneto: “En la teología de Abel 
Martín es Dios definido como el ser absoluto y, por ende, nada que 
sea (esto es, que realmente sea) puede ser su obra. La nada, en cambio, 
es, en cierto modo, una creación divina, un milagro del ser, obrado 
por éste para pensarse en su totalidad. Dicho de otro modo: Dios 
regala al hombre el gran cero, la nada o cero integral, es decir, el 
cero integrado por todas las negaciones de cuanto es. Así, posee la 
mente humana un concepto de totalidad, la suma de cuanto no es, 
que sirva lógicamente de límite y frontera a la totalidad de cuanto 
es” (Abel Martín, 33). 

También aquí, partiendo de los conceptos bergsonianos de movi- 
miento y mutabilidad nos hemos alejado del punto de partida dando, 
como anteriormente, en el problema capital que más hondamente 
preocupa a Machado. 

La alusión a los eleáticos está en el Essai, pues se hace la crí- 
tica de los argumentos de Zenón, que Bergson llama “sofismas de 
la escuela de Elea” (Essai, 84). En realidad, fuera de nosotros no 
hay más que posiciones del móvil en el espacio, y en cada momento 
una sola posición, por lo cual no hay “duración”; la “duración” su- 
pone la conciencia que sintetice las posiciones; mas sin el móvil no 
queda más que la “duración heterogénea del yo”. Bergson ha sensi- 
bilizado estas ideas en la imagen de un reloj, en un pasaje muy co- 
nocido que dice así: “Quand je suis des yeux, sur le cadran d'une 
horloge, le mouvement de l'aiguille qui correspond aux oscillations 
du pendule, je ne mesure pas de la durée, comme on parait le croire; 
je me borne á compter des simultanéités, ce qui est bien différent. 
En dehors de moi, dans l'espace, il n'y a jamais qu'une position uni- 
que de l'aiguille et du pendule, car des positions passées il ne reste 
rien. Au dedans de moi, un processus d'organisation ou de pénétra- 
tion mutuelle des faits de conscience se poursuit, qui constitute la 
durée vraie. C'est parce que je dure de cette maniére que je me re- 
présente ce que j'appelle les oscillaticns passées du pendule, en méme 
temps que je percois Poscillation actuelle. Or, supprimons pour un 
“instant le moi qui pense ces oscillations du pendule, une seule posi- 
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tion méme de ce pendule, point de durée par conséquent, Supprimons, 
d'autre part, le pendule et ses oscillations; il n'y aura plus que la 
durée hétérogéne du moi, sans moments extérieurs les uns aux au- 
tres, sans rapport avec le nombre” (Essai, 80-81). 

Hemos vuelto a Bergson porque el pensamiento de Machado si- 
gue moviéndose en la línea bergsoniana, aunque se amplifique y se 
vaya a parar siempre a lo que constituía la preocupación de fondo 
en Machado: el hombre y el sentido último de su vida. 


4. El intuicionismo, la intuición poética y el problema de la lírica. 


Ahora debemos referirnos al intuicionismo, fundamental en Berg- 
son, como se desprende de todos los textos alegados. La intuición es 
fundamental en Bergson, pues sólo mediante ella se llega a la meta- 
física. Por eso es por lo que Machado podía decir en sus “Reflexiones 
sobre la lírica”, sobre el libro de Moreno Villa Colección (1924), que 
entonces “la última filosofía que anda por el mundo se llama intui- 
cionismo”, palabras frecuentemente citadas en los estudios sobre 
nuestro poeta. Pero no se engaña Machado sobre el carácter auroral 
que se dio a esta filosofía. Por eso dice que “el intuicionismo moder- 
no más que una filosofía inicial parece el término, una gran síntesis 
final del antiintelectualismo del pasado siglo. La inteligencia sólo 
puede pensar —según Bergson— la materia inerte, como si dijéra- 
mos las zurrapas del ser, y lo real, que es la vida (du vécu=de l'ab- 
- solu), sólo alcanzarse con ojos que no son los de la inteligencia, sino 
los de una conciencia vital que el filósofo pretende derivar del ins- 
tinto. En el camino hacia abajo del intelectualismo está Bergson, aca- 
so en el límite” (Abel Martín, 99). ¿Por qué, pues, Machado sigue 
considerando a la intuición como la vía que lleva a lo real, ya que el 
pensar sólo piensa las “formas del cero”? Por una parte, la salida 
a Platón he dicho que me parece más una aspiración que otra 
cosa, en Machado. Por otra parte, las mismas Ideas platónicas son, 
en ocasiones, desvalorizadas, ya que “no tienen realidad esencial, per 
se”, sino que “son meros trasuntos o copias descoloridas de las esen- 
rias reales que integran el ser”; no son “las creencias mismas, ino 
su dibujo o contorno trazado sobre la negra pizarra del no ser”, sobre 
la cual las proyecta el fracaso amoroso, siendo, en este sentido, “hijas 
del amor” que, en su fracaso, tiene como premio el conocimiento 
(Abel Martín, 25). , 

Pero la intuición sigue siendo siempre valorada por el poeta como 
la forma más penetrante del conocimiento, la única capaz de alcan- 
zar las realidades más hondas. Y no sólo la intuición de las “esen- 
cias”, al modo de la fenomenología, sino también la captación intui- 
tiva de la “duración real” o de la existencia del hombre en el mundo. 
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Lo.más cercano a Platón, en esta línea, acaso sea Scheler. Pero lo 
cierto es que por ninguno de estos caminos se ha efectuado la vuelta 
a Platón, y en su forma “existencialista”, el intuicionismo resulta 
el polo opuesto del “esencialismo” platónico. En estas últimas -ten- 
dencias se ha mantenido el “antiintelectualismo” que vio Machado; 
en general en todos, salvo en Husserl. 

La intuición está también postulada o exigida por un pensamiento 
de tipo heraclíteo. Así, Machado escribe: “Para comprender clara- 
mente el pensamiento de Martín en su lírica, donde.se contiene su 
manifestación integral, es precisc tener en cuenta que el poeta pre- 
tende, según declaración propia, haber creado una forma lógica nue- 
va, en la cual todo razonamiento debe adoptar la manera fluida de 
la intuición. No es posible —dice Martín— un pensamiento heracli- 
tano dentro de una lógica eleática” (Abel Martín, 19). 

Pero es, sobre todo en sus reflexiones sobre la poesía, en donde 
aparece el intuicionismo de Machado constantemente y muchas veces 
en lenguaje o sobre supuestos bergsonianos, aunque, en bastantes 
ocasiones, trascendiéndolos. 


La intuición poética es, ante todo, la intuición de lo real cualita- 
tivo en un hombre concreto o, como dice Machado, captación por la 
palabra de “lo psíquico individual” (Abel Martín, 29). La intuición 
del vivo fluir de una conciencia concreta no es la intuición del “puro 
devenir”; éste, como “el puro ser”, son objeto de pensamiento ló- 
gico: son pensados y no intuídos. “Quien piensa el ser puro, el ser 
como no es, piensa, en efecto, la pura nada: y quien piensa el trán- 
sito del uno a la otra, piensa el puro devenir, tan huero como los ele- 
mentos que lo integran” (4bel Martín, 30). Después de pensar el ser 
“como no es, es preciso pensarlo como es; urge devolverle su rica, 
inagotable heterogeneidad” (Abel Martín, 31). Esto no puede hacer- 
lo la ciencia; puede alcanzarse sólo por la intuición poética que de 
este modo ha de “realizar nuevamente lo desrealizado” por el pensar 
descualificador de la ciencia, y esta tarea será tanto más precisa cuanto 
más haya avanzado “el trabajo descualificador”. “Este pensar se da 
entre realidades, no entre sombras; entre intuiciones, no entre con- 
ceptos” (Ibidem). En este pensar no hay contrarios; pero tampoco 
es “un retorno al caos sensible de la animalidad” (Ibidem), con lo 
que se rechazan las incoherencias de brote subconsciente, como el 
surréalisme u otras semejantes (22). La Lógica poética de la intui- 


(22) Los “sueños” de Machado son mágicas ensoñaciones, en las que no 
se pierde la conciencia vigilante. Recuérdense los versos: 


No, mi corazón no duerme. 
Está despierdo, despierto. 
Ni duerme ni sueña, mira, 
los claros ojos abiertos, 
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ción “tiene sus normas, no menos rígidas que las del pensamiento 
homogeneizador, aungue son muy otras” (Ibidem). 

Por una parte, Machado se opone al caos poético, destructor no 
ya de la significación lógica, sino de todo sentido; y por otro a la , 
conceptualización poética del barroco. Contra éste va dirigida la an- 
danada de Mairena, como es bien sabido, en su “Arte poética”. Está 
ya estudiada y sólo quiero señalar aquellos puntos que por referirse 
a la intuición tienen, aun sin pretenderlo, una resonancia bersoniana. 

Lo más destacado. es la temporalidad. El Ser, es decir, la concien- 
cia de la sustancia, es tiempo (23), como antes hemos visto, de modo 
que lo único que el poeta se puede proponer inemporalizar —o eter- 
nizar— es su mismo “tiempo vital, con su propia vibración”. Sigue 
aquí una enumeración de los medios de que se vale el poeta “para 
dar una auténtica impresión de temporalidad”: cantidad, medida, 
acentuación, pausas, rimas, las imágenes mismas, por su enunciación 
en serie, son elementos temporales (4bel Martín, 39-40). Y más ade- 
lante insiste en el papel temporal de la rima: “La rima —dice Mai- 
rena— es el encuentro, más o menos reiterado, de un sonido con el 
recuerdo de otro. Su monotonía es más aparente que real, porque son 
elementos distintos, acaso heterogéneos, sensación y recuerdo, los 
que en la rima se conjugan; con ellos estamos dentro y fuera de noso- 
tros mismos. Es la rima un buen artificio, aunque no el único, para 
poner la palabra en el tiempo” (Abel Martín, 45-46). 

Ahora bien, este papel que atribuye Machado a la rima —pero 
también a la cantidad, medida y acentuación e imágenes— es el que 
atribuye Bergson al ritmo y a las imágenes: “D'ou vient le charme 
de la poésie? Le poéte est celui chez qui les sentiments se dévelop- 
pent en images, et les images, elles-mémes en paroles, dociles au ryth- 
me, pour les traduire. En voyant repasser devant nos yeux ces ima- 
ges, nous éprouverons á notre tour le sentiment qui en était pour ain- 
si dire l'équivalent émotionnel; mais ces images ne se réaliseraient 
pas aussi fortement pour nous sans les mouvements réguliers du 


señas lejanas y escucha 
a orillas del gran silencio. 
(LX.—P. C. LXI;) 


Hay, sin embargo, en “Los Complementarios” de Abel Martín, un poema 
de carácter onírico y de incoherencia aparente. Me refiero, claro está, a los 
“Recuerdos de sueño fiebre y duermevela”. (4. Martín, 65-74.) El tema apa- 
rece en prosa en Los Complementarios, bajo el título “Fragmento de pesadi- 
lla” (págs. 75-77), y fechado en Baeza, a 3 de mayo de 1914. Luis Rosales ha 
contrapuesto y analizado penetrantemente las dos redacciones y el poema en- 
tero en “Muerte y resurrección de Antonio Machado”. (C. H. A., núms. 11-12, 
páginas 435-479.) 

(23) Esta reducción del ser a conciencia y con ello, a tiempo, merece ser 
puesta en relación con la identificación heideggeriana, aunque no se logre por 
la misma vía, 


e. 
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rythme, par lequel notre áme, bercée et endormie, s'oublie comme en 
un réve pour penser et pour voir avec le poéte” (Essai, 11). : 

Este párrafo corresponde al análisis que hace Bergson del senti- 
miento estético, en el primer capítulo de su obra, para probar que 
el crecimiento de lo psíquico no es un crecimiento cuantitativo, sino 
cualitativo, en que los elementos nuevos no se suman simplemente a 
lo ya dado, sino que van modificando su naturaleza e integrándose 
en el sentimiento sinfónicamente. Años después, en las palabras que 
preceden a la Antología de Gerardo Diego (Signo, 1932), Machado 
dice que los poetas jóvenes “propenden a la intemporalización de la 
lírica, no sólo por el desuso de los artificios del ritmo, sino sobre todo 
por el empleo de las imágenes en función más conceptual que emo- 
tiva”. Así, aparecen también en Machado la función temporalizadora 
del ritmo. Bergson no trata, en sus análisis, de la poesía, del arte o 
de la belleza, sino de los sentimientos ante la obra bella. El tema y 
el tratamiento hacen que el conjunto no se pueda relacionar con el 
arte poético de Mairena; pero, como acabamos de ver, la coinciden- 
cia de fondo en cuanto a la intuición se refiere y a la “duración pura” 
o temporalidad como sustrato último, hace que surjan concomitan- 
cias en puntos concretos. 

Encontramos otros (que podían esperarse, dado lo dicho) sobre 
el carácter irreversible y único de lo psíquico. Al comentar Machado 
el carácter eminentemente temporal de la estrofa de Jorge Manrique 
que cita, le hace decir a Mairena: “Terminada la estrofa, queda toda 
ella vibrando en nuestra memoria como una melodía única, que no 
podrá repetirse ni imitarse, porque para ello sería preciso haberla 
vivido” (Abel Martín, 42). Compárese con lo que dice Bergson: “Si 
Vart qui ne donne que des sensations est un art inférieur, c'est que 
Vanalyse ne démele pas souvent dans une sensation autre chose que 
cette sensation méme. Mais la plupart des émotions sont grosses de 
mille sensations, sentiments ou idées qui les pénétrent: chacune d' 
elles est donc un état unique en son genre, indéfinissable, et il sem- 
ble qw'il faudrait revivre la vie de celui qui Peprouve pour Pembras- 
ser dans sa complexe originalité. Pourtant lPartiste vise á nous in- 
troduire dans cette émotion si riche, si personnelle, si nouvelle, et 
a nous faire éprouver ce qu'il ne saurait nous faire comprendre” (Es- 
sai, 13). ' 

Machado encuentra esta misma irrepetibilidad incluso en lo fí- 
sico, al menos en cuanto esto se relaciona con un acto humano, como 
la copa y la acción de beber, en el Proverbio XLIT del primer grupo 
de “Proverbios y Cantares” que figura como opera CXXXVI en “Poe- 
sías Completas: 

¿Dices que nada se pierde ? 
Si esta copa de cristal 


se me rompe, nunca en ella 
beberé, nunca jamás. 
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Bergson insiste, por su parte, varias veces en la irrepetibilidad 
de un acto psíquico y en la imposibilidad de determinarlo (al modo 
- del determinismo) porque ocurren una de estas dos cosas, si se trata 

de preveer un acto ajeno: 1.2, Pablo conoce lo que hace Pedro hacién- 
dose Pedro, viviendo con él todos sus momentos y entonces no pre- 
dice el acto final, sino que, al llegar a él, lo ejecuta, juntamente con 
Pedro. O bien: 2.*, Pablo conoce todos los factores y elementos que 
concurren en el acto y además su valor; pero como este valor no 
puede ser establecido sino con relación al acto final, conoce ya este ac- 
to, y no puede, por consiguiente, predecirlo, puesto que ya está dado. 
Bergson hace de esto un análisis minucioso en el tercer capítulo de 
su obra, bajo el subopígrafe “La duración real y la previsión” (Essaí, 
137-144), en la que se pone de manifiesto hasta qué punto las dos 
personas habrían de fundirse para seguir el movimiento del acto: 
“Pierre et Paul sont un seule et méme personne, que vous appelez 
Pierre quand elle agit et Paul quand vous recapitulez son histoire” 
(páginas 141-142). Pero, según las palabras antes citadas del mismo 
Bergson, el artista —y el poeta— aspiran a realizar esta fusión en 
el campo emotivo, haciéndonos experimentar lo que no sabría hacernos 
comprender. 

Para lograr esta fusión se necesita situar al lector o auditor en 
la experiencia viva del poeta. Mas, si es viva, supone un intuir no 
un conceptualizar. Ahora bien, no es posible prescindir de las signi- 
ficaciones, permaneciendo el poema o la obra de arte como tal obra; 
sin su proyección objetiva y significativa se reabsorvería la creación 
en el creador; quedaría sólo la pura subjetividad fluyente, lo que 
Bergson llama la “pura heterogeneidad” de lo psíquico. 

Ya hemos señalado la oposición de Mairena al poema alógico. De 
un modo más expreso, Machado insiste en ello en sus Reflexiones 
sobre la lírica (Abel Martín, 91-106). Considera como “conclusión 
bárbara” la “tan acreditada en nuestros días” (1925), “que prohibe 
a la lírica todo empleo lógico, conceptual de la palabra”. Incluso -para 
su propio autor “el poema sería ininteligible, inexistente sin esas 
mismas leyes del pensar genérico, pues sólo merced a ellas puede el 
poeta captar el íntimo fluir de su conciencia para convertirlo en ob- 
jeto de su propio recreo” (Abel Martín, 94). Concedido esto al pensar 
genérico, el poema es razonamiento. En suma, “no es la Jógica lo 
que el poema canta, sino la vida, aunque no es la vida lo que da es- 
tructura al poema, sino la lógica” (4bel Martín, 95). La lírica como 
“producto de los estados semiconmatosos del sueño”, o la lírica “jue- 
go mecánico de imágenes” o “arte combinatorio de conceptos nue- 
vos”, “aparecen en aquellos momentos en que el arte se desintegra o, 
como dice Ortega y Gasset, se deshumaniza” (Ibidem). 

Ahora bien, Machado parece que espera de la intuición algo más 
que la penetración en la corriente viva de la conciencia para alcanzar 


» 
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- en ella la “duración real”; parece que espera una nueva “visión” de 
la realidad, una superación del subjetivismo o inmanetismo decimo- 
nónico, volviendo a creer en la objetividad del mundo. Supondría esto, 
a la vez, una restauración de la razón, pues subjetivismo y antirra- 
cionalismo van de la mano. : 

El valor de la intuición —más allá del intuicionismo bergsonia- 
no, que es antiintelectualista— estribaría en devolver al hombre sus 

ojos, su confianza en que puede llegar a ver esencias y cosas. Así se 

declara en esas “reflexiones” Dice Machado que “la fe racionalista - 
necesitaría, para renacer, que la inteligencia recobrase los ojos” y 
que “el hombre actual no renuncia a ver. Busca sus ojos, convencido 
de que han de estar en alguna parte. Lo importante es que ha perdido 
la fe en su propia cegucra” (Abel Martín, 99). 

¿La había perdido Machado por esta fecha? Pocos años antes, 
Machado había escrito: 


¡Ojos que a la luz se abrieron 
un día para, después, 
. ciegos tornar a la tierra, 
«hartos de mirar sin ver! 
(CXXVI. “Proverbios y Cantares”, XII.) 


Lo más frecuente en estos breves poemas es la posición dubi- 
tativa, que deja colgada. la interrogación final, en uno bien conocido: 


Hay dos modos de conciencia: 

una es luz, y otra, paciencia, 

Una estriba en alumbrar 

un poquito el hondo mar; 

otra, en hacer penitencia 

con caña o red, y esperar 

el pez, como pescador. 

Dime tú: ¿Cuál es mejor? 

¿Conciencia de visionario 

que mira en el hondo acuario 

peces vivos 

fugitivos 

que no se pueden pescar, 

o esta maldita faena 

de ir arrojando a la arena, 

muertos, los peces del mar? 
(“Proverbios y Cantares”, XXXV.) 


Domina en esa época la vena heraclítea que es también la bergso- 
niana, esto es, domina el flujo temporal, el de los peces vivos que 
no se pueden pescar. El tema se reitera: 


Dices que nada se pierde 
y acaso dices verdad; 
pero todo lo perdemos 

y todo nos perderá. 


(XLIII) 
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Todo pasa y todo queda, 
pero lo nuestro es pasar, 
pasar haciendo caminos, 
caminos sobre la: mar. 


(XLIX) 


Esta imagen de los “caminos sobre la mar”, “camino” y “mar” 
en Machado son símbolos de que propiamente el hombre no tiene 
destino o no lo conoce, es muy frecuente en Machado. En un poemita 
- anterior a los citados, se desenvuelve más ampliamente: 


Caminante, son tus huellas 
el camino, y nada más; 
caminante, no hay camino 
se hace camino al andar. 
Al andar se hace camino 

y al volver la vista atrás 
se ve la senda que nunca 
se ha de volver a pisar. 
Caminante, no hay camino, 
sino estelas en la mar. 


(XXIX) 


Es el hombre el que, como puede, se va abriendo camino. La con- 
ciencia humana ilumina y da ser, en el breve tránsito de una vida, a 
una “duración pura” indefinida. Cuando esta luz se apaga queda sólo 
la pura duración, el fluir del tiempo sin historia. 

Las Poesías Completas, publicadas en las ediciones de la Resi- 
dencia de Estudiantes (1917), se cierran con un poema dedicado “A 
Juan Ramón Jiménez”, por su libro Arias tristes. El tema de la fuen- 
te aparece una vez más: 

Era una noche del mes 
de mayo, azul y serena, 
Sobre el agudo ciprés 
brillaba la luna llena, 
iluminando la fuente 

en donde el agua surtía 
sollozando interminante. 
Sólo la fuente se oía. 


En ausencia del hombre, sólo se deja oir la fuente, sólo el fluir, 
Aparece la vida: un ruiseñor canta; luego, una racha de viento quie- 
bra “la curva del surtidor”. Entonces el hombre aparece: un músico 
tañe su violín; es un lamento de juventud y de amor dedicado a to- 
dos los elementos de la naturaleza. Y, por fin, la voz humana, la 
palabra significativa, que en esa incontenible huída va a encontrar 
un sentido o un enigma: 


“El jardín tiene una fuente 
y la fuente una quimera...” 
Cantaba una voz doliente, 
alma de la primavera. 
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Pero la voz cesa y queda sólo, de nuevo y siempre, el rumor del 
agua, corriendo y corriendo, y la melancolía: 


Calló la voz y el violín 
apagó su melodía. 
Quedó la melancolía 
vagando por el jardín. 
Sólo la fuente se oía. 


“La canción de la fuente —ha escrito Luis Rosales (24) —, la can- 
ción del agua, la canción sin palabras simboliza para Antonio Ma- 
chado la emoción pura, la suprema temporalización anticonceptual”. 
“Y trae, muy atinadamente, aquel poema de los cantos de los niños 
comparados al verterse del agua en las fuentes de piedra (Soleda- 
des, VUT), que termina diciendo: 


Vertía la fuente 
su eterna conseja: 
borrada la historia 
contaba la pena. 


También en los cantos de los niños es 


la historia confusa 
y clara la pena. 


Lo que queda es la emoción pura. Pero esta emoción, como todo 
“multiplicidad cualitativa”, puramente psíquica, es “heterogeneidad 
pura” que requiere una forma, un sentido. Por eso las intuiciones han 
de plasmarse en palabras significativas que permitan la objetividad 
de la emoción, es decir, la posibilidad de ser compartida por otros, 
pues, aun cantando para sí, se canta para otro (esencial heterogenei- 
dad del ser) y Machado aspira a cantar para otros, para muchos a 
ser posible, ya que “un corazón solitario / no es un corazón”. 


En esta etapa no se trascienden apenas las intuiciones en las que 
aparece como fundamental la aprehensión por la conciencia humana 
del fluir temporal. Se niega, se duda o se siente que no se puede ir 
más allá. Esta posición es muy bergsoniana. 

Pero Machado conoció después la filosofía de Husserl y de Sche- 
ler y la “intuición fenomenológica” pretende alcanzar las “esencias”. 
Esto podría ser, efectivamente, la vuelta a Platón, que el poeta an- 
helaba, pero que en su experiencia personal no conseguía. Ya sabemos 
que “esencia”, para Husserl, no significa eídoc , ni esencia en sen- 


(24) Luis Rosales. Muerte y Resurección de Antonio Machado. En “Cua- 
dernos Hispanoamericanos”, núms. 11-12, págs. 435- 479. (La cita se refiere 
a la nota 27, pág. 451.) 
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tido tradicional. Husserl va a parar a un consecuente idealismo (25) 
subjetivo, es decir, en la línea inmanetista del pensamiento moderno. 
Scheler es, sin duda, mucho más platónico. 

Esto es, sin embargo, suficiente para que Machado advirtiese que 
la penetración intuitiva en la realidad podía devolver al hombre la 
fe en su propia visión y transcender el inmanetismo decimonónico. 
De aquí que, en 1925, escribiera en las Reflexiones las palabras que 
hemos citado, superando la posición que acabamos de examinar, en 
el terreno conceptual. Aun en el supuesto de que fuera posterior su 
conocimiento de estos filósofos, su propia experiencia poética y fi- 
losófica podía conducirle al descubrimiento de la intuición como ins- 
trumento de trascendencia del propio yo en el otro o en lo otro. 

Pero en el libro de Moreno Villa sobre el que Machado “refle- 
xiona”, lo que encuentra no es una intuición de esencias sino una 
intuición de “cosas”. La intuición de la realidad de las cosas o de 
las cosas como realidades, es lo que inmediatamente se le ofrecía 
en la poesía de Colección. Lo que observa es que “si el soñador des- 
pierta, no ya entre fantasmas, sino firmemente anclado en un trozo 
de lo real, será el respeto cósmico a la ley que nos obliga y afinca en 
nuestro lugar y en nuestro tiempo, la fuente de una nueva y severa 
emoción, que podrá tener algún día madura expresión lírica” (Abel 
Martín, 103). Pero una vuelta a la realidad de las cosas podía ser 
más bien una vuelta a Aristóteles que una vuelta a Platón. En el 
campo de la filosofía no ha sido ni una cosa ni otra, pues lo intuído 
en la cosa ha sido su instrumentalidad o su puro opaco existir. El 
intuicionismo nos ha ofrecido las cosas como estímulos o resisten- 
cias, como un repertorio de facilidades y dificultades, dicho al modo 
de Ortega y Gasset, o como el ser-a-la-mano o ante-los-ojos, dicho en 
el lenguaje de Heidegger. Mas también para el animal las cosas son 
estímulos o impedimentos; lo propiamente humano, destacar las co- 
sas como realidades y considerarse como realidad a sí mismo, es pen- 
samiento que en nuestros días se está fraguando. Acaso Antonio Ma- 
chado hubiera considerado más satisfactorio para sus aspiraciones, 
sino para su experiencia, la definición del hombre, por Zubiri, como 
un “animal de realidades” (26). 

Pero todo esto no había llegado aún. Si la frase de Machado, en 
este artículo, “no puede ser lo humano definido hoy como ayer” (4 bel 


(25) Gaos muestra, en su prólogo a su traducción de las Meditaciones car- 
tesianas, de Husserl, hasta qué punto es forzoso llegar a un idealismo par- 
tiendo del modo husserliano de entender y aplicar el método fenomenológico. 
Ver Meditaciones cartesianas (F. de C. E. México, 1942), págs. XX-XXI y XXVI. 

(26) Para la consideración cognoscitiva como previa a la instrumental, 
frente a Heidegger, véase José María Rubert y Candau: El sentido último de 
la vida (Gredos, 1958, págs. 23-24. Se desarrolla a lo largo del libro). Para 
Zubiri ver El problema del hombre (Fragmento), en “Indice” núm. 120 (di- 
ciembre de '1958), págs. 3-4. 
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Martín; 98), es afín a las concepciones de Ortega, no podía decir 
nada sobre Heidegger y la filosofía existencial, de la que, entonces, 
sólo Jaspers podía considerarse como adelantado, pero no tengo nin- 
gún dato para presumir que Machado lo conociese. 

La consecuencia natural, sin embargo, de la intuición de las cosas 
como puramente existentes en relación con el quehacer humano, es 
una filosofía de lo contingente y aun de la pura contingencia. Así, 
pasa a primer plano la intuición existencial. Pero ésta conserva el 
carácter irracionalista e inmanetista del intuicionismo bergsoniano. 
“Hay que partir de la subjetividad”, como declara Sartre, o el Ser 
es tiempo, tiempo “existenciario”, en Heidegger. En todo caso, ¡qué 
lejos de Platón! 

Lo que observa Machado en la directa intuición de las cosas 
reales de los poemas de Moreno Villa, es que “el fino lápiz que dibuja y 
la línea que traza aspira siempre a la objetividad”. Y añade esta 
nota importante: “El equilibrio que antes señalé entre lo intuitivo 
y lo conceptual puede afirmarse ahora entre el sentir del poeta y el 
frío contorno de las cosas” (4bel Martín, 104). Para añadir poco des- - 
pués, al contraponer la música de Verlaine al dibujo parnasiano: 
“La línea tampoco puede cantar. No es éste su oficio. Ni la línea ni 
el concepto cantan” (Ibidem, 105). 

Hay, pues, una intuición de formas “del frío contorno de las co- 
sas” —no conceptual sino perceptiva— que tampoco es poética. Lo 
que Machado echa de menos en ese dibujo objetivo es la carga emo- 
cional, es decir, la subjetividad, en suma. No puede decir que las 
imágenes son aquí “cápsulas lógicas” que recubren conceptos; por 
el contrario, son imágenes sin concepto con las que puede jugarse, 
sin embargo, tan barrocamente como con las otras. 

No se si esta distinción contribuirá a aclarar estas palabras de 
Machado: “Disto mucho de estos poetas que pretenden manejar imá- 
genes puras (limpias de concepto (!) y también de emoción) some- 
tiéndolas a un trajín mecánico y caprichoso, sin que intervenga para 
nada la emoción” (Los Complementarios, 40). La frase “limpia de 
concepto” va seguida de un signo de admiración en la edición que 
utilizo y de un signo de interrogación en la cita que hace del pá- 
rrafo entero Luis Rosales, en el estudio citado (pág. 450). Esto sig- 
nifica que la expresión no tiene claro sentido. A mi juicio puede en- 
tenderse que Machado se refiere aquí a las imágenes puramente per- 
ceptivas que no necesitan contenido conceptual (aunque pudieran te- 
nerlo), si se limitan a dibujar “el frío contorno de las cosas” y que 
por eso aparecen también “limpias de emoción”. 

¿Pero no son, en Góngora y en los culteranos, más abundantes 
este tipo de imágenes que las lógicas? Aunque culteranismo y con- 
ceptismo aparecen inextricablemente mezclados. ¿A qué se refiere 
exactamente Machado cuando habla de imágenes que recubren con- 
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ceptos? En realidad, no creo que sea a las imágenes mismas, es de- 
cir, no a la intuición intelectiva sino a la razón discursiva, que es 
lo propiamente “lógico”. A lo que niega Machado valor poético es 
a la silogística en verso, de la que evidentemente Calderón suminis- 
tra abundantes ejemplos (27). Ahora bien, si la “imagen perceptiva” 
nos da “visión pura”, visión sin emoción, esto sólo no es poético, 
aunque suponga una vivencia que se rememora. Se da el recuerdo, 
pero de algo objetivo, mantenido como tal, sin fusión cordial (28). 
La lírica se puede reducir a puro juego, aun sin barroquismo, como 
dice en la carta publicada en “La Gaceta Literaria” (1 marzo 1929), 
en contestación a la pregunta: “¿Cómo ve la nueva juventud espa- 
ñola?”: “Los jóvenes que hacen en España amena literatura —poe- 
tas, glosadores, novelistas— juegan a la poesía, a la glosa, a la no- 
vela con la alegría no exenta de disciplina de equipos deportivos que 
aspiran a actuar en amplios estadios” (Los Complementarios, 153). 

Que no basta la distinción establecida se sigue claramente de 
las siguientes palabras del Discurso: “Porque, hoy como ayer, las 
imágenes señalan intuiciones o revisten conceptos, tertium non da- 
tur; pero toda intuición es imposible al margen de la experiencia 
vital de cada hombre”. En efecto, las imágenes que señalan intuicio- 
nes no son posibles fuera de la experiencia vital del poeta ni tampoco 
las que revisten conceptos. La “visión” platónica de las esencias, 
que son las Ideas, es experiencia de Platón en su vida; la intuición 
fenomenológica es también experiencia vital. Aun podría decirse que 
el concepto mismo, como todo lo mental, es experiencia en nuestra 
vida, sino fuera que Machado llama “experiencia vital” a Jo direc- 
tamente sentido o vivido en la “zona media” a diferencia de lo pen- 
sado (aunque lo pensado sea también experimentado en nuestra vida 
y la enriquezca), porque tras lo que dice implica que lo directamente 
vivido está cargado de emoción y lo pensado, no. La diferencia, poé- 
ticamente, no estriba en la que pueda darse entre las imágenes, tam- 
bién de base sensible, que revistan conceptos para sensibilizarlos, 
sino qu en unos se da la emoción y en otros no. 

Lo que Machado no admite es que “con sus imágenes no aspiren 
a sugerir lo inefable, sino a expresar términos de procesos lógicos 


(27) El famoso soneto de El príncipe constante —blanco de la crítica 
de Mairena— parte de imágenes perceptivas, pues las flores a que Don Fer- 
nando se refiere no son “una flor cualquiera” sino las del ramillete que lleva 
en la mano y a las que alude el demostrativo “Estas” con que comienza el 
soneto. Son, principalmente, lo3 tercetos log que racionalizan e intemporalizan 
el tema. ; 

(28) Por esta época “fusión cordial” significaba probablemente ya, para 
Machado, no sólo una relación del yo con el paisaje —o las cosas, en general—, 
sino la posibilidad de compartir la emoción con un tú, o mejor, de fundirse 
en un nosotros. (Ver “Problemas de la lírica”, Los Complementarios, 41-42). 
Esta nota sigue a las anteriores, de 15 de junio 1914, y es de 1 mayo 1917. 


158 E. FRUTOS 


más o menos complicados” (Los Complementarios, 155). Es decir, 
que parece pensar que, en Valéry, por ejemplo, las imágenes senso- 
riales o perceptivas se utilizan para sensibilizar una idea y lo cen- 
surado resulta, pues, el razonamiento implícito que precede a la ima- 
gen; las mismas imágenes podían ir acompañadas de emoción, ser 
algo vivido y sentido que es lo indispensable en la poesía, según Ma- 
chado. La poesía se engendra en la zona de los sentimientos e impul- 
sos, ligada a lo subconsciente que se estudia hoy en la llamada psi- 
cología profunda. Esta es la “zona central” de nuestro psique “donde 
fue siempre engendrada la lírica” (Los Complementarios, 154-155). 
Bastante antes, en el coloquio de Mairena con Meneses, lo había ya 
dicho con las mismas palabras: “La poesía lírica se engendra siem- 
pre en la zona central de nuestra psigue, que es la del sentimiento; 
no hay lírica que no sea sentimental” (Abel Martín, 53) (29). 


No desdeña Machado las imágenes sensoriales, pero poéticamente 
no bastan sin un sentido y una carga afectiva. En Nuevas Canciones, 
libro aparecido en 1924, como el de Moreno Villa, Machado da imá- 
genes sueltas de este tipo, en “Apuntes” y “Canciones de las tierras 
altas”, posiblemente dibujos menos nítidos que los de Moreno Villa 
—también pintor— y más impresionistas; pero no se limita a estas 
impresiones sino que intercala una emoción, algo personal. Así al 
lado de simples “apuntes” como 


Campo, campo, campo. 
Entre los olivos 

los cortijos blancos. 

Y la encina negra 

a medio camino 

de Ubeda a Baeza. 


aparece la expresión emotiva: 


¡Campos de Baeza, 
soñaré contigo 
cuando no te vea! 


(29) Resulta tentador correlacionar la expresión “zona central” con el en- 
sayo de Ortega y Gasset titulado Vitalidad, alma, espíritu, de 1924; anterior, * 
pues, a la-carta de 1929, pero muy posterior a Mairena. La distinción de las 
tres zonas la hace el psicólogo alemán Luis Klages, con la misma terminología 
orteguiana, y la utiliza también Eugenio d'Ors: con la terminología “cuerpo, 
aima, espíritu”, pero valorando a la inversa que Klages. Lo interesante en Or- 
tega no es la distinción misma sino el intento de aclarar “desde dónde”, desde 
qué zona predominante vive un hombre o un pueblo o los hombres de una 
época, proporcionando interesantes aportaciones a la caracterología. Así, pue- 
de preguntarse: ¿desde dónde vive el poeta? La respuesta de Machado es siem- 
pre la misma: desde la zona media o central. Esta zona, dice Ortega, es la 
diferenciadora en los hombres. Estos se unen, por abajo, en la orgía, o por 
arriba, en las verdades de razón. 


> 
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Y la carga emocional se acentúa en el apunte último: 


Los olivos grises, 

los caminos blancos. 
El sol ha sorbido 

la color del campo; 

y hasta tu recuerdo 
me lo va secando 

esta alma de polvo 

de los días malos. 

(“Poesías Completas”, CLIV, TX.) 


En realidad, el apunte puro puede sugerir la emoción, como, en 
los citados, la reiteración de la palabra “campo” o el contraste de los 
olivos y los blancos cortijos con “la encina negra”. Pero, acaso, a Ma- 
chado esto no le bastaba, porque necesitaba la emoción ligada a un 
yo concreto y vivo, es decir, echaba de menos en la objetividad de la 
nueva poesía, justamente la subjetividad. 

La emoción latente o sugerida de modo indirecto se da también 
en la descripción o enumeración objetivas, pero la apariencia es sólo 
la de una “situación” objetivamente registrada. Así ocurre en el poe- 
ma de Moreno Villa (Colección, 70), que Machado cita (4bel Martín, 
104).El final de este poema me ha llevado a recordar un apunte de Ma- 
chado, que pertenecía a Nuevas Canciones, pero que no se incluyó en 
ellas. Fue publicado —creo que con las “Canciones de las tierras altas” 
y después de “En medio del campo...”—- en la revista “Horizonte” (30). 
En este fragmento se “dibuja” también una capa contra el aire, como 
en el poema de Moreno Villa, aunque en otra “situación”. 


Moreno Villa Machado 

Solo, en la llanura Al pasar el puerto 
grande, pequeñito, se le ceñía la capa, 

un guardia civil se le volaba el sombrero. 
estaba en aviso. El corazón desgreñado 
El recio capote tenía, al pasar el puerto. 


negro, convulsivo, 
hacía en el aire 
la mueca del frío. 


Las situaciones son diferentes —llanura, montaña; figura estáti- 
ca, figura en movimiento—, pero lo más diferente es la carga emo- 
cional subjetiva que los dos últimos versos añaden. Creo que este 


(30) Publicaron esta revista Eugenio Montes y Pedro Garfias; en ella 
apareció el “Romancillo de los tres ríos”, de García Lorca. No he podido 
volver a ver el número de la revista en que aparecieron los poemas de Ma- 
chado, pero cuando salió el libro Nuevas Canciones, los recordaba, porque ha- 
cía poco tiempo que lo había leído, y lo anoté, No creo que fuera eliminado 
por falta de calidad poética; debió perdérsele a Machado. Basta leerlo. 
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ejemplo ayudará a penetrar más hondamente en lo que Machado quie- 
re decir. Los poemas de toda la primera época de Juan Ramón Jimé- 
nez suelen también adosar la propia emoción a cualquier referencia 
objetiva de paisajes, cargando aun más el acento subjetivo. Puede 
leerse el soneto “Octubre”, de sus Sonetos espirituales, en donde 
el campo castellano de la siembra es el motivo de la descarga mocio- 
nal de los tercetos, en que el poeta piensa arrojar al surco su corazón, 
“a ver si con partirlo y con sembrarlo” brota “el árbol puro del amor 
eterno”. Cuando Juan Ramón se aparta de este camino, Machado cree 
que su nuevo rumbo ha de enajenarle el fervor de sus antiguos devo- 
tos (Los Complementarios, 42). > : 

No se puede decir que el poema de Moreno Villa utilice imágenes 
conceptuales. Aun ese hallazgo de “la mueca del frío” es algo visto y 
no pensado. El poema entero es algo experimentado, que por eso se 
cuenta en imperfecto. Machado dice: 

Del pretérito imperfecto 


brotó el romance en Castilla. 
(Los Complementarios, 40.) 


La diferencia no está en la conceptualización de las imágenes, ni 
en el carácter discursivo, del que está muy lejos este poema: la dife- 
rencia estriba en una púdica eliminación de la subjetividad; o, al me- 
nos, de su presencia directa. Esta asepsia es lo que producía a los 
poetas anteriores esa sensación de frío, del arte como puro juego 
(cosa ésta que hubieran aceptado los nuevos poetas) y de una progre- 
siva deshumanización. La diferencia no estriba tanto en la oposición 
concepto —intuición como en esta otra : intuición pura— intuición sub- 
jetivizada. Machado ve, sin embargo, que la imagen objetiva y aun 
el “eterno presente” de la poesía clásica (que no es precisamente poe- 
sía académica o neoclásica) contiene, si bien cristalizada, emoción. Y 
escribe: “El diamante es frío, pero es obra del fuego, y de su aven- 
tura habría mucho que hablar” (Los Complementarios, 41). 

Habría, en efecto, mucho que hablar; tanto que supondría otro es- 
tudio. Baste apuntar aquí, que toda imagen sensorial o perceptiva su- 
pone, al mismo tiempo, la captación de una “realidad”, y que la capta- 
ción de algo como “realidad” supone la inteligencia. Tanto el guardia 
civil perdido y quieto en la llanura, cuya capa infla el viento, como 
el caminante que atraviesa el puerto, y cuya capa el viento ciñe, son 


formas, figuras percibidas; pero la tierra y el hombre son realidades 


“entendidas”, a las que estas formas —como también colores, movi- 
mientos, etc.— corresponden. La función es siempre, a la vez, doble. 
Y esto es lo que dice Zubiri al hablar de la “inteligencia sentiente” (31). 

(31) Ver el fragmento de Zubiri antes citado y, en la misma revista, el 


artículo de Alberto del Campo titulado Un paso en la historia del pensamiento 


contemporáneo. En torno a la filosofía de Zubiri. (“Indice”, núm. 120 (diciem- 
bre 1958, págs. 4 y 32.) eS 


A 
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Machado repite las ideas expuestas, sobre el papel de la intuición 
en la lírica y la temporalidad de ésta en los apuntes que bajo el epí- 
grafe común “Notas sobre la poesía” aparecen agrupados en Los Com- 
; plementarios. Ya se refiera a Mallarmé o a Huidobro, señala siempre 
la Imagen o la metáfora como algo supletorio, cuando las cosas no 
tienen nombre directo. Y cuando la imagen aparece, como en San 
Juan de la Cruz, está justificada si se da “por un súbito incremento 
del caudal del sentir apasionado”, esto es, como resultado de la emo- 
sión subjetiva. ¿Qué ha ocurrido en la nueva lírica para que-la ima- 
gen brote, por decirlo así, de las cosas y de por sí valga? El filósofo 
que el poeta Machado llevaba dentro —;¡heterogeneidad del ser, del 
ser propio!— le conducía a investigar por qué se daba este nuevo va- 
lor a la imagen, que en el fondo es la pregunta sobre el predominio 
de la objetividad. La respuesta es de interés. Machado escribe: “Cuan- 
do el poeta duda de que el centro del universo está en su propio cora- 
zón, de que su espíritu es fuente que mana, foco que irradia energía 
creadora capaz de informar y aun de deformar el mundo en torno, 
entonces, el espíritu del poeta vaga desconcertado nuevamente en tor- 
no a los objetos. El poeta duda ya de sus valores emotivos, y ante 
esta desestima del sujeto cae en el fetichismo de las cosas. Las imá- 
genes no pretenden ya expresar el íntimo sentir del poeta, porque el 
mismo poeta lo desestima, casi se avergienza de él. Las imágenes 
pretenden ser transubjetivas, tener valor de cosas. Pero si a este he- 
cho de la desvalorización de lo interno acompaña un poco de concien- 
cia, el poeta comprende que, concomitantemente, el mundo de las co- 
sas se ha desvalorizado también, porque eran esos mismos sentimien- 
tos, ya ausentes o declinantes, los que prestaban toda su magia al 
mundo externo. Las cosas se materializan, se dispersan, se emanci- 
pan del lazo cordial que antes las domeñaban y ahora parecen inva- 
dir y acorralar al poeta, perderle el respeto, reírsele en las barbas” 
(Los Complementarios, 36). 

Sobre estos supuestos, se explica bien el guilleniano “la realidad 
me inventa” y la imagen como cosa, directamente creada por el poe- 
ta, “como la naturaleza crea un árbol”, del “creacionismo” de Vicen- 
te Hindobro, Larrea o Gerardo Diego. A la desmesura romántica y 
postromántica de la importancia del arte, sigue esta especie de des- 
confianza en el valor del propio yo y de sus íntimos sentimientos. De 
aquí la “transubjetivación”, la objetividad. Donde se muestra la ads- 
cripción de Machado al momento intimista de la lírica es en las pa- 
labras en que declara que eran los sentimientos los que prestaban 
su magia a cosas, según lo cual, la objetividad pura no vale poética- 
mente. No pretende Machado, sin embargo, eliminar lo objetivo y re- 
ducir la lírica a un temblor emocional, a la intuición pura de su pro- 
pia conciencia, Lo declara expresamente: “Lo inmediato psíquico, la 
intuición, cuya expresión tienta al poeta lírico de todos los tiempos, 
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es algo, ciertamente, singular que vaga azorado, mientras no encuen- 
tra un cuadro lógico en nuestro espíritu donde inscribirse. Pero esta 
nota sine qua non de todo poema necesita, para ser reconocida como 
tal, el fondo espectral de imágenes genéricas y familiares sobre el 
que destaque su singularidad” (Los Complementarios, 38). Pero ese 
“Cuadro lógico” esas “imágenes genéricas” son fondo, apoyatura ne- 
cesaria para que destaque lo principal: la “singularidad” del poema. 
Sabemos, sin embargo, que Mairena dudaba de que fuera éste el 
porvenir de la lírica, y mucho más que Mairena —“huen burgués” — 
su coloquiante Meneses. Lo que se mantiene es la emoción —sólo que 
ahora colectiva—, ya que “el aristón poético” de Meneses permite 
—la cosa es humorística, claro— “racionalizar la lírica sin incurrir 
en el karroco intelectual. La sentencia, reflexión o aforismo que sus 
coplas contienen, van necesariomente adheridos a una emoción hu- 
mana” (Abel Martín, 57). Sin embargo, todavía, en la carta a que ya 
nos hemos referido (1929), Machado no se siente integrado en la nue- 
va corriente, que él cree que es un paso “hacia un arte para multitu- 
des”, aunque las apariencias señalen lo contrario —““coto vedado, afi- 
ción a la hermético”— , porque “ésta es la gran paradoja de la demo- 
cracia: que aspira siempre a lo distinguido, porque en el fondo, no 
es sino una progresiva aristocratización de la masa” (Los Comple- 
mentarios, 153-154). La observación es sumamente interesante, aun- 
que sea discutible o interpretable de diversos modos qué sea esa “aris- 
tocratización”. Pero no es cuestión de este lugar. Lo que sí corres- 
ponde a su posición, adherida al intimismo, son estas palabras: “Pero 
esa juventud está —con más o menos conciencia de ello— en la gran 
corriente del arte moderno hacia un arte futuro —el que esto escribe . 
aspira a morirse antes de verlo— pobre de intimidad, pero rico en 
acentos expresivos de lo común y genérico, un arte para multitudes 
urbanas, de ágora, de estadium, de cinema monumental, de plaza de 
toros” (Los Complementarios, 154). Su oposición a la pura objetivi- 
dad es íntimamente tan grande que, en otra carta también publicada 
en “La Gaceta Literaria” el año antes (15 mayo 1928), sobre el apó- 
crifo Pedro de 'Zúñiga, llega a pensar que la nueva objetividad a que 
hoy se endereza el arte, y que yo persigo hace veinte años, no puede 
consistir en la lírica —ahora lo veo muy claro—, sino en la creación 


de nuevos poetas —no nuevas poesías—, que canten por sí mismos”. 
(Los Complementarios, 157). 


Su Discurso de ingreso en la Real Academia, escrito en 1931 y 
sólo póstumamente publicado, no difiere esencialmente de las ideas 
expuestas. Lo que subraya de un modo explícito es que “la poesía, y 
especialmente la lírica, se ha convertido para nosotros en problema. 
¿Esto esto un bien o un mal? Desde luego es un hecho” (Los Com- 
plementarios, 108). Este hecho, según lo anotado antes, es un sínto- 
ma de desconfianza en la importancia de nuestra vida interior. Ya 
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había dicho Meneses que nuestra intimidad acabaría por no impor- 
tar a nadie. Y esto contrasta vivamente con la importancia que tuvo 
lo subjetivo en el siglo XIX, que es, por esto, el siglo lírico por exce- 
lecencia. Así, escribe: “En el movimiento pendular que va, en las ar- 
tes como en el pensar especulativo, del objeto al sujeto, y viceversa, 
el ochocientos marca una extrema posición subjetiva. Casi todo él 
milita contra el objeto” (Los Complementarios, 110). Y, precisamen- 
te a causa de esto, “si pensamos que es la lírica expresión en palabras 
de lo subjetivo individual, actividad en el tiempo psíquico, no en el 
estadio impersonal de la lógica, pensamiento heraclidio más que eleá.- 
tico, fue el siglo xIx el más propicio a la lírica“ (Los Complementa- 
rios, 111). 

Y no sólo en la poesía, también en la filosofía triunfan las corrien- 
tes subjetivistas. Como tal se ha considerado el Idealismo alemán de 
Fichte, Schelling y Hegel y el parejo fenómeno general, en el mundo 
de occidente, del romanticismo, que se fragua mientras el idealismo 
se desarrolla, aunque su eclosión coincida casi con la muerte de Hegel 
Hoy podemos decir que la oposición existencial de Kierkegaard a lo 
que él consideraba esencialismo de Hegel es también subjetivista, Ma- 
chado cree que también lo es el positivismo; es más: que el positi- 
vismo es un supuesto de la filosofía “existencialista”. Las palabras 
de Machado son curiosas y creo que se reconocerá fácilmente que 
conducen a lo que acabamos de decir: “El positivismo es una conse- 
cuencia agnóstica de la eliminación del objeto absoluto y del descré- 
dito inevitable de la metafísica. A él acompaña una emoción de signo 
contrario, humana, demasiado humana, pero no menos subjetiva que 
la romántica: la del hombre como sujeto empírico de una vida sin 
trascendencia posible, mero accidente cósmico, efímero episodio en 
el ciego curso de la naturaleza” (Los Complementarios, 110). Se ecen- 
túa, con esto, “el culto del yo sensible, de su individualidad psicoló- 
gica. L'individualité enveloppe Vinfini, había dicho Leibniz, y el siglo 
xix repite en varios tonos la vieja sentencia” (Ibidem, 111). Pero el 
individuo psicológico es puramente mutabilidad. Todo está en trans- 
formación, evoluciona. Evolución es “el concepto esencial del siglo” 
(Ubidem). 

Ahora bien, la evolución suprime el tiempo. Encerrado en su indi- 
vidualismo, el hombre del ochocientos es el menos clásico; pero, jus- 
tamente por esto, “sólo para él —y en esto consiste su profunda ori- 
ginalidad— alcanza el tiempo un supremo valor emotivo. Su metafí- 
sica ha sido formulada, aunque tardíamente, por Henri Bergson: du 
wécu de Vabsolu. La vida es el ser en el tiempo, y sólo lo que vive es. 
Con Bergson y algunos de sus epígonos, ya en pleno siglo xx, el pen- 
samiento del gran siglo romántico alcanza una conciencia total de sí 
mismo” (Los Complementarios, 111-112). La referencia a Bergson se 
hace aquí necesaria. Su “evolución creadora” es la expresión madu- 
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ra —y por madura, tardía— de un siglo, al parecer. Pero este modo 
de pensar y sentir se prolonga en el siglo XX; esos “epigonos de que 
se habla, llegan, para Machado, hasta Heidegger mismo. 

Machado se sabe adscrito a la lírica intimista y temporal del XIX, 
pero poeta de su tiempo, porque su palabra esencial en el tiempo es 
ya consecuencia última de aquella temporalización, como lo es el “Ser 
y tiempo” de Heidegger. Y como Heidegger es filósofo actual de la 
entreguerra, Machado es poeta actual de la primera mitad de nuestro 
siglo, porque en ella —y en forma nueva— continúa el espíritu román- 
tico, subjetivista. 

¿Qué es entonces lo nuevo, lo que ya no es siglo xIx? Difícil es en- 
treverlo, Machado no cree que se pueda hablar de una “nueva sensi- 
bilidad”, sino más bien de nuevos valores cordiales (Los Complemen- 
tarios, 112-113). Cuáles sean estos nuevos valores no se precisa de 
momento. Hemos de volver después sobre este punto. Lo que sí se 
aclara es que la incomprensión de unas épocas por otras, sobre todo 
de las inmediatas entre sí, supone estos cambios. Si no entendemos 
a los románticos es a causa, quizá, de “un empobrecimiento de nues- 
tra psique”, que nos haría incapaces de “sentir con ellos”. Pero, ¿en 
qué consiste tal empobrecimiento?, ¿en una disminución de “nuestro 
mundo interior”, como se dice? Cuidado -—advierte Machado—, por- 
que nuestro mundo interior, “la intimidad de la conciencia individual 
es, en parte, invención moderna, laboriosa creación del siglo xIx. No 
la tuvieron los griegos, ni los hombres del Renacimiento, sin que por 
eso dejaran de ser humanos y profundos” (Los Complementarios, 
112-113). No se debe tratar, pues, de un empobrecimiento de la psique, 
sino de otras valoraciones o de otras resonancias cordiales. 


En primer lugar, aparece un cambio ya dentro de la corriente ro- 
mántica o individualista, en cuanto ésta se consume y reduce al ab- 
surdo en sus últimas creaciones solipsistas. Este cambio se da en el 
paso de los valores universales del sentimiento a la soledad intimista, 
ya en nuestro siglo. “El individualismo romántico —escribe Macha- 
do— no excluía la universalidad, antes por el contrario aspiraba siem- 
pre a ella. Se pensaba que lo más individual es lo más universal y que 
en el corazón de cada hombre canta la humanidad entera” (Los Com- 
plementarios, 114). Pero como la valoración común se pierde, queda 
sólo “el culto al yo, a la pura intimidad del sujeto individual. Y una 
nueva fe, un tanto perversa, se insertó en la fe romántica en la so- 
ledad del sujeto. Se piensa que lo individual humano, el yo propia- 
mente dicho, el sí mismo es lo diferencial entre hombre y hombre y 
que carece de formas de expresión genéricas” (Los Complementarios, 
114), Esta descomposición, anunciada ya en Heine (que parece un an- 
ticipo de Freud en el párrafo que se cita), visible en “la música ante 
todo”, de Verlaine, culmina, según Machado, en Proust y Joyce. Si 
Proust escribe el poema de la memoria, del pasado, Joyce lleva a su 
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límite la sinrazón y la falta de ética personal, no ya de un contenido 
moral, sino de lo que Aranguren llama la “moral como estructura”, 
pues esta estructura se deshace en la descomposición general del su- 
jeto humano. Pero Joyce —precisamente por llegar al límite— hace 
necesario el retorno: “Cuando el poeta ha explorado todo su infierno, 
tornará, como el Dante, a rivedere la stelle, descubrirá, eterno descu- 
bridor de mediterráneos, la maravilla de las cosas y el milagro de la 
. razón” 1ILOs Complementarios, 119). 


Acaso, Machado no saca todo el partido posible a esta conclusión 
cuando, en su Discurso, se ocupa de “lo actual en poesía”. Repite, una 
vez más, su censura del “nuevo barroco literario” y de las imágenes 
conceptuales. Pero la “falta de alma” que encuentra en los poetas 
nuevos, al estilo de Valéry o de Jorge Guillén (el emparejamiento era, 
por entonces, frecuente) es justamente la falta de lo que el mismo 
Machado considra caducado: la emoción subjetiva. Sin embargo, si 
el retorno —tras la disolución— consistía en descubrir “la maravilla 
de las cosas y el milagro de la razón”, ¿no era esto precisamente lo 
que ofrecían Valéry y Jorge Guillén?, ¿no era también la vuelta a las 
cosas, como realidades indiscutibles, lo que él mismo había señalado, 
en 1925, al comentar el libro de Moreno Villa, en sus Reflexiones? Es 
verdad que también había dicho, en la carta de 1929, que poco podían 
aprender los poetas jóvenes de Valéry, porque “cuanto hay de esen- 
cial en su lírica es una metafísica tan vieja como Parménides de Elea, 
y todo lo demás pura algarabía” (Los Complementarios, 155). Pero, 
lo que hay de esencial en los poetas del tiempo y el devenir?, no es 
una metafísica tan vieja como Heráclito de Efeso, y todo lo demás 
pura música ? 

No es, en el fondo, esta la cuestión. Parménides y Heráclito repre- 
sentan dos constantes no sólo del pensar, sino también del sentir hu- 
manos —porque su metafísica se apoya, en último término, en una 
intuición— y estos dos modos coexisten o alternan en unas u otras 
épocas, bajo diversas apariencias, sin que posiblemente desaparezcan 
mientras el hombre exista. Pero no es, repito, el fondo metafísico im- 
plicado —muchas veces sin conciencia del poeta— lo que hace la poe- 
sía, pues ésta se puede dar sobre ambos fondos. Lo que para Machado 
desvaloriza esta poesía, que juzga fría y conceptual, es la falta de 
íntima emoción. La poesía debe ser hija de la propia “experiencia vi- 
tal de cada hombre” (Ibidem, 122) y brotar, como se dice en un párra- 
fo ya citado, de la “zona media”, esa “cálida zona de nuestra psique 
que constituye nuestra intimidad” (Ibidem, 121). 

Sin embargo, Machado reconoce que esta intimidad ha perdido in- 
terés para los demás, que habría que escribir el poema de “la gran 
Anábasis de las sombras románticas” (Ibidem, 124); y que, por otra 
parte, a fuerza de volver sobre sí misma, se disuelve en análisis que 

volatilizan el sujeto humano. Léanse, a propósito de Joyce, las pro- 
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pias palabras de Machado: “El sujeto se fragmenta, se COrrompe y 
se agota por empacho de subjetivismo. El desfile vertiginoso de sus 
imágenes no es ya el afluir de una conciencia, porque estas Imagenes 
que unas parecen brotar de lo hondo y otras venir de fuera, pretenden 
valer por sí mismas, no pertenecer a nadie, no guardar relación entre 
sí; no constituyen de ningún modo un objeto mental que pueda con- 
templarse, conservando, no obstante, la antipática frialdad de lo ob- 
jetivo” (Los Complementarios, 119). También aquí hay frialdad y, 
además, sólo queda una “pura algarabía”. ¿Dónde, pues, la salida? 

Parece que en la emoción colectiva, en el cantar con todos, que ya 
aconsejaba Jorge Meneses, y que habría de apoyarse en esos “univer- 
sales del sentimiento” —de que habla también Unamuno—, que enu- 
mera en su conferencia Sobre la Literatura rusa (1922), “auyentadora 
del sueño epicúreo” del mundo occidental”: “ansia de inmortalidad, 
piedad hacia los humildes, amor fraterno, deseo de perfección moral, 
anrelo de suprema justicia, cristianismo, en suma” (Los Complemen- 
tarios, 144). La universalidad plena no se alcanza por la razón, como 
los griegos; esto es, ciertamente, universal, pero para la mente y no 
para los corazones: la elevación griega de la razón descansa sobre la 
esclavitud. “Pero hay otras formas de universalidad —escribe— que 
no la expresa el pensamiento abstracto, que no es hija de la dialéctica, 
sino del amor, que no es de fuente helénica, sino cristiana; se llama fra- 
ternidad humana, y fue la gran revelación de Cristo” (Los Comple- 
mentarios, 141). 

La fraternidad de que habla Machado, con alcance universal, es 
siempre la fraternidad cristiana, ¿Cambió su opinión con el triunfo 
del comunismo en Rusia? Se ve claramente que no, en su artículo “So- 
bre una lírica comunista que pudiera venir de Rusia” (1934). Se pre- 
gunta Machado: “¿Cabe una comunión cordial entre hombres que nos 
permita cantar en coro, animados de un mismo sentir? Con esta pre- 
gunta se inicia —según Juan de Mairena— el problema de una lírica 
comunista” (Los Complementarios, 146). La respuesta tiene en cuen- 
ta el espíritu de “la literatura rusa prerrevolucionaria, de inspiración 
evangélica”, y se pregunta si con la introducción del marxismo, que 
es —según Machado— esencialmente mosaico (32), se ha desvirtua- 
do. “Hay razones —escribe— acaso suficientes para no esperar de la 


(32) Machado sostiene que el Antiguo Testamento representa la exalta- 
ción de los valores genesíacos, que el amor sigue la línea de padres a hijos, 
sin derramarse fraternalmente, y que el imperativo de la castidad, en el Evan- 
gelio, significa la superación —aunque no el aniquilamiento— del “sentido bio- 
lógico del amor. Tregua de la sexualidad prolífica que haga posible la honda 
revelación del amor fraterno y la comunión cordial y el reconocimiento de un 
padre común, supremo garantizador de la hermandad humana”. (Véase Los 
Complementarios, 141 y 147.) La idea está desarrollada en una carta a Una- 
muno, escrita desde Baeza, en 1918, en donde se ve a José como figura de 
Cristo, por su castidad y amor a sus hermanos. (Los Complementarios, 176-180.) 
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Rusia actual el arte comunista de inspiración cristiana, la poesía de 
comunión fraterna a que aludíamos. Pero hay razones más hondas 
para no creer demasiado en el marxismo ruso y para esperar ese ar- 
te y esa poesía de la Rusia de mañana, que será la de ayer y acaso 
la de siempre” (Los Complementarios, 147). Esta Rusia permanente 
es la que, a juicio de Machado, tiene una “misión histórica esencial- 
mente cristiznizadora” (Ibidem, 148), que consiste en “la interpreta- 
ción exacta del sentido fraterno del cristianismo”, que opone el “alma” 
rusa al “poder” romano, compuesto de “intelectualismo pagano y or- 
gullo patricio”, que toma “del Cristo lo imprescindible para defen- 
derse de él” (Ibidem, 146-147). 

Así, pues, esa recusación cordial del marxismo por el alma rusa”, 
que le permita cantar en este “sentido humano y profundo”, es la con- 
dición para que se realiza la aspiración permanente de Antonio Ma- 
chado: la comunicación con los otros y con lo otro, pero una comunión 
cordial de todos los hombres. “¡Fraternidad! He aquí la palabra rusa 
por excelencia”, escribe (33) (Los Complementarios, 148). 

En este canto coral, en el que siente que él ya no ha de participar, 
lo esencial sigue siendo la carga emotiva, para que haya poesía. Pero, 
¿qué emociones, qué experiencias vitales, qué intuiciones básicas, en 
suma, permitirán cantar en coro? 

Si consideramos algunos de los.motivos básicos del propio Macha- 
do, encontraremos la intuición de la soledad psíquica de cada hombre, 
tan aguda ya en el primer poema de Soledades (**...y la fría inquietud 
de su mirada / revela un alma casi toda ausente”), y la intuición de 
la muerte, que, juntas, dan su sentido y su inseguridad a la vida hu- 
mana (“...se hace camino al andar”); la intuición del hastío (o abu- 
rrimiento existencial) y de la angustia existencial, ¿Cuál es la apo- 
yatura perceptiva o intelectiva de estas intuiciones para poder ser 
poéticamente expresadas? Sin duda, las imágenes de la propia expe- 
riencia vital; pero esta experiencia, unas veces es de lo vivido y otras 
de lo soñado. 

Los pueblos y los hombres de una época, pueden tener experien- 
cias vitales comunes, ¿pero coincidirán también sus sueños?, ¿y re- 
percutirán en cada alma emotivamente del mismo modo las mismas 
experiencias vitales? Parece, al menos, dudoso. Esa “zona media” en 
que la lírica se engendra, según el propio Machado, es, sobre todo, di- 
ferenciadora. Bien es verdad que también se da en ella un elemento 
de fusión: el amor. La importancia de la erótica de Abel Martín y su 
interpretación del amor como “la sed metafísica de lo esencialmente 
otro” (Abel Martín, 18) es bien conocida, aunque sea más bien una 


(33) Años después, durante la guerra y en circunstancias que podrían ha- 
ber transtornado sus opiniones, repite Machado en su carta al hispanista ruso 
David Vigodsky, que el alma rusa ha sabido captar “lo específicamente cris- 
tiano” que es el “sentido fraterno del amor”. (Abel Martín, 127.) 
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aspiración al otro que un alcance del objeto, y como tal engendre el 
conocimiento y la lírica, en este forcejeo del hombre por salir de su 
soledad. Ahora bien, la fraternidad cristiana —supuesta imprescin- 
dible para el canto coral — tiene también como base el amor en un 
más alto grado: la caridad. 

Sin duda, esto está un poco lejos de los ideales comunitarios de 
base marxista, que sólo darían una poesía “planificada” (ver: Los 
Complementos, 155-124), pero encaja perfectamente en la línea de las 
intuiciones fundamentales de Machado —primero, en la poesía; lue- 
go, en su pensamiento— y es esto lo que ahora interesaba hacer re- 
saltar. 

Si llevamos adelante esas intuiciones fundamentales, pudiera pen- 
sarse también que la fraternidad más que un hecho es una aspiración 
del hombre en su soledad. Pero ésta sería la intuición profunda de 
donde brota la doble fuente: la de la poesía, como expresión emotiva 
de tan dolorosa y fecunda experiencia vital; y la del conocimiento, 
como expresión intelectiva y raciocinable de la esencial heterogenei- 
dad del ser —como repite en el Discurso de ingreso en la Acadmia— 
que en el fracaso de la aspiración amorosa se desvelaría. 

Este desvelamiento es la verdad de nuestro ser humano (o de la 
sustancia, pues toda sustancia, para Machado, se da en la conciencia) 
y aquel canto, la sublimación de ese aspirar el hombre a lo que no es, 
en un anhelo de trascendencia, cuya realización, en nuestro poeta, no 
aparece tajantemente negada (nada en él es tajante), pero queda siem- 
pre indecisa, 
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Ortega y Gasset dijo un día: “El hombre es una entidad extra- 
ñísima que para ser lo que es necesita antes averiguarlo, necesita, 
quiera o no, preguntarse lo que son las cosas en su derredor, y lo que 
es él en medio de las cosas” (2). Esta paradoja fundamental, que 
constituye la originalidad de la condición humana, ha sido sin ningu- 
na duda experimentada por todos los grandes pensadores. La vasta 
encuesta filosófica y psicológica de Gaston Berger, a la luz de una 
fenomenología muy abierta, responde precisamente a esta necesidad 
incluctable de nuestra naturaleza que nos lleva a interrogarnos sin 
cesar acerca del universo y de nosotros mismos, en el seno de nues- 
tra actividad cuotidiana en busca de significados y de valores. Pero 
el filósofo parisiense de quien quisiéramos aquí recordar la obra y 
el mensaje, añadirá ciertamente, por su parte, a la fórmula ortegua- 
na una nota de amor: “conocer, proclama con ardor, jamás es tomar, 
ni hacer. Es siempre, en cierto grado, darse” (3). De hecho, la filo- 
sofía bergeriana no separa jamás la ética generosa de la investiga- 
ción introvertida del metafísico y así se dibuja un humanismo es- 
piritualista muy completo, que hace pensar en el de Zubiri por su 
poderosa fundamentación fenomenológica y científica, 


. + 


Expondremos primero la doctrina metafísica y crítica de G. Ber- 
ger, tal cual se desprende de su gran obra “Recherches sur les con- 


(1) Nacido en 1896. Profesor de filosofía en la Universidad de Aix-en Pro- 
vence hasta 1952. Director General de Enseñanza Superior, desde esa fecha. 
Miembro del Instituto. Presidente del “Institut International de Philosophie”. 
Presidente de la “Société Francaise de Philosophie”. Presidente del Comité 
de la Encyclopédie Francaise. Recientemente ha pronunciado en el Instituto 
Francés de Barcelona una conferencia sobre “La psicología de los pintores” 
(23-5-1959). 

(2) “En torno a Galileo”, Revista de Occidente, Colección El Arquero, 1956, 


página 14. 
(3) “Recherches sur les conditions de la connaissance”, pág. 166. 
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ditions de la connaissance: essaí d'une théorétique pure” (1941) pre- 
sentada como tesis principal de doctorado. “Es nuestra propia aven- 
tura filosófica cuyas etapas queremos señalar”, declara el filósofo 
parisiense en las primeras páginas de su libro. Efectivamente, se 
trata de un itinerario espiritual sumamente personal que parte de un 
examen riguroso de las actitudes lógicamente posibles ante el pro- 
blema del conocimiento, para acabar. finalmente en el esquema de 
una moral de la “acción valerosa”. En la perspectiva del autor, se 
impone, ante todo, un trabajo de despejo; es preciso, en efecto, re- 
cusar las dos grandes posiciones fundamentales entre las cuales se 
reparten todas las teorías del conocimiento: el ontologismo para el 
cual “conocer, es ser”, y el positivismo, para el cual “conocer es adap- 
tarse”. Tributaría todavía de la mentalidad primitiva, la ontología 
postula una semejanza estrecha entre el objeto y nuestro espíritu, 
concibiendo el conocimiento como una identificación perfecta de es- 
tos dos términos; ya se trate del realismo (que da la primacía, el con- 
tacto) o del idealismo subjetivo (que insiste sobre la visión o sobre 
la aprehensión), esta filosofía atrasada “es incapaz de expresar ese 
carácter de todo conocimiento de ser sentido, experimentado, vivido” 
(página 12) y, apoyándose en prejuicios perjudiciales viene a desem- 
bocar en los contradictorios callejones sin salida del irracionalismo 
o del formalismo. Inversamente, el positivismo (en todas sus formas 
desde Comte y Mach a los behavioristas) plantea que todo conoci- 
miento consiste en reaccionar adaptándose al medio; ciertamente se 
trata esta vez de una tentativa científica, pero es vano y malsano 
desdeñar la conciencia normativa y reducirlo todo solamente a las 
relaciones utilitarias o inconscientes. El juicio no se deja así ani- 
quilar en provecho de un nominalismo radical que quiere ignorar la 
inteligibilidad. Las dos doctrinas pecan, en suma, por naturalismo. 
“El conocimiento se nos escapa en cuanto queremos encerrarlo en 
una naturaleza, incluso si superponemos a la naturaleza fenomenal 
una hipotética e-inverificable naturaleza trascendente queno es más 
que una copia descolorida de la primera” (pág. 31). 


Así, pues, el problema del conocimiento debe ser repensado de 
manera radicalmente distinta, so pena de crear ese falso problema 
que obsesiona a los pensadores desde hace tres cuartos de siglo. En 
efecto, “el conocimiento no se deja reducir a nada que le sea extraño 
porque está implícitamente supuesto por eso mismo con que se pre- 
tende expresarlo” (pág. 33). De ahí la urgencia de una teorética pura, 
que tendrá por misión operar de conversión de la consciencia situan- 
do el conocimiento en la base, como un absoluto, en lugar de tomarla 
como un punto de llegada, hacia el cual tratamos de elevarnos poco 
a poco. Se tratará, en una palabra, de analizar las condiciones del 
conocimiento, tales como se revelan en la relación concreta del su- 
jeto a los objetos; el instrumento de tal investigación será el aná- 
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lisis intencional, es decir, el descubrimiento de los sentidos implica- 
dos en toda intención cognitiva. En el importante capítulo IV, G. Ber- 
ger precisa los caracteres de esta teorética, que, apuntando más allá 
de la metafísica, aparece como una investigación pura, libre de todo 
presupuesto y exigiendo una conducta de ascesis y de desprendi- 
miento. 

Desde el principio, el Ser se nos presenta como espontánea e in- 
genuamente: toda consciencia, ha observado Husserl, es consciencia 
de algo. La cualidad se nos ofrece enseguida como el sentido que da- 
mos al Ser, gracias a la llamada, que oímos tanto mejor cuanto que 
somos poetas (cf. capítulo VI). Pero penetramos entonces, sin tar- 
dar, en el campo de lo trans-existencial (pág. 71), pues “el sentido 
se resuelve en intenciones” y éstas nos hacen remontarnos a los 
valores, cuya autonomía y transcendencia deben ser plenamente afir- 
madas. “El valor, señala con gran acierto G. Berger, tiene más rea- 
lidad que la existencia. No se vive simplemente. Se vive para algo” 
(página 92). Ahora bien, toda evaluación hace que nos remontemos 
inevitablemente al sujeto conociente, que no se confunde con el yo 
empírico sino que puede recibir más bien el nombre de Yo trascen- 
dental. “Hablaremos, pues, de Yo trascendental o bien de Sujeto tras- 
cendental, estando aquí expresado lo esencial de lo que queremos de- 
cir por el adjetivo y no por el sustantivo, y expresando trascenden- 
tal a la vez la relación al mundo y la exterioridad con relación al 
mundo” (pág. 102). 

Aunque tenga por misión pensar el mundo este Yo trascendental 
está completamente fuera del mundo, sin ser, sin embargo, una sus- 
tancia, pues no posee ni interioridad ni suficiencia propia. No es el 
cogito de Descartes ni la conciencia, en general, de Kant, sino un 
sujeto puramente intencional que penetra en el individuo como “la 
condición real de todo juicio” (p. 129). En efecto, la participación 
en el mundo constituye un atributo esencial de este sujeto porque 
conocer es participar. Sin embargo, el desprendimiento o desasimien- 
to es también una ley del yo trascendental, que tiene por vocación 
liberarse de todo lo que es mundano. “Así, escribe G. Berger, la vida 
no es ni el espectáculo que podría ofrecerse a un contemplador in- 
diferente, ni una lucha en la cual nos absorbiéramos por entero. 
¿Diremos que es un drama? Nuestras anteriores relfexiones podrían 
parecer invitarnos a ello (p. 135). No obstante, añade el autor, “la 
teorética no es una filosofía que fabrica emociones. Por eso cuando 
piensa la exigencia participativa le repugna ver un drama en la vida 
humana” (p. 136) y prefiere considerarla como una aventura. 

Pero esta aventura se representa por varios. Por eso el filósofo 
parisiense estudia con gran sutileza las relaciones del yo con el tú 
y el nosotros, etapas necesarias del enriquecimiento personal. “El sen- 
tido del mundo no es ofrecerse a un sujeto, sino a una pluralidad de 
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sujetos” (p. 139). Siendo trascendental como yo, el prójimo no puede 
ser aprehendido por mí directamente sino que es solamente suscep- 
tible de ser apuntado por mi intención que, en la ocurrencia, ho es 
otra cosa que el amor (cf. p. 145). Voluntad de darse, preocupación de 
unión total, el sentido del prójimo es capaz de efectuar armoniosa- 
mente la comunicación de las conciencias, sin ningún panteismo. 


¿El desinterés total es, sin embargo, realizable? Semejante sacri- 
ficio de la individualidad es, en verdad, muy difícil... “Un renuncia- 
miento total no puede tener más que una razón absoluta. Para que 
el conocimiento tenga un sentido, es preciso que sea a Dios mismo a 
quien venga a ofrecer el desarrollo infinito de mis aventuras singu- 
lares” (p. 167). Aquí, la mayéutica de G. Berger toca a su cima: el 
capítulo XIII y último de su libro escruta largamente esta llamada al 
olvido, sin regreso, de sí mismo, que hace surgir de repente el pro- 
blema de Dios. Pero la teorética no trata de transmutarse en una 
teología y aunque postula hasta la evidencia del Ser de los seres (según 
la expresión de Blondel) permanece más humildemente en el dominio 
propiamente filosófico. Siguiendo esta vía, la aspiración a la perfec- 
ción aparece como tropezando, por esencia, con una dificultad mayor. 
“Reconocer esta ambigiedad, es comprender nuestra condición de 
hombres. No podemos ni ser animales, ni ser puros espíritus. Pode- 
mos solamente tender hacia un desasimiento inaccesible, Porque la 
existencia es insuficiente y el valor inaccesible es por lo que el cono- 
cimiento es una vida” (p. 171). A este propósito, G. Berger reprocha 
a Husserl haber en todo momento “sacrificado la intención a la in- 
tuición” (loc. cit.) y de haber creído que podíamos obtener la intuición 
de las ideas y que eramos capaces de un desprendimiento integral. De 
hecho, no hacemos más que aspirar al saber y al desprendimiento sin 
llegar jamás. Comentando en esta ocasión unas palabras de Paul 
Valéry: “hay que escoger entre ser un hombre o un espíritu”, G. Ber- 
ger declara más modestamente. “Esta elección no nos está permitida: 
no tenemos más remedio que seguir siendo hombres, pero podemos 
tratar de pensar como si fuéramos espíritus” (loc. cit.). Resulta que 
un mínimo de desprendimiento nos es accesible, bajo la forma muy 
típica de una “filosofía del valor” en la que la acción ferviente al 
servicio del bien ocupa un lugar importante al lado de la estoica acep- 
tación de nuestra propia situación. Por eso el espiritualismo feno- 
menológico de G. Berger concluye con una incitación al valor moral 
sostenido por una creencia teista muy sincera, pero siempre discreta, 
Este doble carácter ha sido captado muy bien por José Ferrater Mora 
cuando ha resumido la contribución de G. Berger de la manera si- 
guiente: “El problema epistemológico complica el problema ontoló- 
gico ymetafísico. Sin embargo, este problema no es solamente de 
carácter intelectual: las cuestiones planteadas por la acción y las va- 
loraciones humanas deben ser resueltas conjuntamente con las cues- 
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tiones de la naturaleza teórica. Berger se opone a los falsos absolutis- 
mos de muchas filosofías tradicionales, sin adherirse, sin embargo, 
a un relativismo epistemológico u ontológico, para afirmar que el 
conocimiento de lo absoluto es a la vez indispensable e imposible de 
obtener totalmente” (4). 


De acuerdo con la tradición de los grandes universitarios fran- 
ceses, G. Berger apoya su vasta meditación en una profunda familia- 
ridad y un extenso diálogo con los maestros inmortales de toda his- 
toria de filosofía (5). De insaciable curiosidad ha escogido, sin embar- 
go, más especialmente como terreno de elección la obra de dos pen- 
sadores que fueron sus inspiradores y aún sus intercesores (para re- 
coger la expresión de Barres) : Husserl y Brunschvicg. Conviene ahora 
precisar la tarea de explicitación y de revisión crítica realizada por 
G. Berger como historiador de la filosofía. 

El Cogito en la filosofía de Husserl (París, 1941), presentada como 
tesis complementaria del doctorado es, sin duda, el primer ensayo 
que ha sido intentado para expresar, clara y sistemáticamente, la fi- 
losofía del maestro alemán. Negándose a admitir que Husserl haya 
cambiado en varias ocasiones de concepciones filosóficas, su eminente 
comentador insiste, por el contrario, acerca de la unidad fundamental 
del pensamiento husserliano, del que sigue escrupulosamente las di- 
versas etapas a lo largo de ciuco capítulos de análisis preciso; luego, 
en un capítulo último, lo compara a los de Descartes y Kant. La obra 
comienza con un estudio muy denso de la posición central —y no ini- 
cial— del cogito (i.e. del reconocimiento de la subjetividad trascen- 
dental) en Husserl. “Un pensamiento concreto no parte del cogito, 
parte de las cosas, de la experiencia confusa que no es aún muy clara- 
mente ni esto ni aquello. Conquista el cogito en la elucidación pro- 
gresiva de las dificultades a las que se aplica” (p. 11). Bajo la per- 
sistente influencia de las dos primeras Meditaciones de Descartes, 
Husserl insiste largamente en la fase de duda y de preparación: no 
llega al cogito sino después de un lento y duro trabajo de catarsis. 

Empleando elegantemente el método “histórico-teleológico” pre- 
conizado por el maestro de Fribourg de Brisgovia, G. Berger se apli- 
ca a reencontrar desde dentro la inspiración esencial de la Fenomeno- 
logía: según él, Husserl no ha pasado en absoluto del realismo al idea- 
lisbo, como lo han pretendido erróneamente algunos de sus discípulos: 


(4) Diccionario de filosofía. Buenos Aires, Edit. Sudamericana, 4.* ed. 1958, 


página 157. 
(5) No exceptúa a los místicos, puesto que las Recherches sur les condi- 
tions de la connaissance concluye con una conmovedora cita de la gran espa- 


fñola Santa Teresa de Avila (p. 176). 
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ha conservado siempre las mismas convicciones fuertemente arraiga- 
das, profundizando únicamente las implicaciones sucesivas. Origina- 
riamente matemático, Husserl comenzó por una Filosofía de la 
aritmética (1891) en el cual se proponía preparar unos cimientos cien- 
tíficos verdaderamente legítimos para la aritmética y la filosofía. 
Sus Recherches logiques (1900) opusieron luego vivamente el logi- 
cismo al psicologismo y expusieron la: Wessenschau en una perspec- 
tiva que parecía ir a desembocar en un nuevo realismo. Pero preci- 
samente las Idées (1913) y las Méditations cartésiennes (1931) pare- 
cieron ordenadas según posiciones de idealismo trascendental. G. Ber- 
ger puntualiza sólidamente este problema, precisando mucho los tex- 
tos, que relaciona siempre con “el movimiento espiritual que quieren 
traducir” (p. 53): analiza así sucesivamente el realismo de las esen- 
cias, la reducción eidética, la reducción fenomenológica (o epojé) y 
la intuición creadora en la teoría de la constitución. Demuestra muy 
persuasivamente que la intencionalidad (este tema tan rico al cual 
Miguel Cruz Hernández ha consagrado recientemente un libro tan 
hermoso), primero receptiva en el plano psicológico, se hace neutra 
en el plano trascendental y expresa el origen del mundo cuando se 
vuelve constituyente. Entre tantas concepciones profundas, citemos 
los desarrollos sobre la apprésentation (p. MI), sobre la tesis dóxica 
de Husserl, sobre el ego trascendental, etc. “La fenomenología, ob- 
serva el autor, se presenta así como una serie de escalones sucesi- 
vos del conocimiento. Cada momento de la reflexión alumbra los mo- 
mentos precedentes; no se podría decir exactamente que requiera los 
grados ulteriores” (p. 60). 


En su importante artículo Les thémes pricipaux de la phénome- 
nologie de Husserl (in Etudes de Morale et de Metaphysique, 1944, 
I, pp. 22-43), G. Berger parece en verdad llegar a las conclusiones 
de Joaquín Xirau, quien descubría en Husserl “la voluntad resuelta 
de defender los derechos del intelecto frente al escepticismo o al dog- 
matismo” (6), insiste, en efecto, sobre el profundo y auténtico racio- 
nalismo del maestro alemán, muy extraño a todo existencialismo o 
romanticismo, y explica también cómo la construcción de las onto- 
logías regionales, en él, no es en absoluto arbitraria, sino que trata 
solamente de hacer posible la experiencia. El antipsicologismo de 
Husserl es, por otra parte, oportunamente puesto de relieve, como 
una pieza capital de su obra. Recuérdense estas líneas significativas: 
“Lo más importante de la fenomenología nos parece que es aquello 
mismo a lo que Husserl atribuía el valor supremo: el reconocimien- 
to de lo trascendental. Sin duda es posible aproximarse al yo puro 
por vías distintas de las que él ha seguido. No es en esto el único 
maestro en que podamos inspirarnos. Los guías más seguros son tal 


(6). Ea filosofía de Husserl. Buenos Aires, Losada, 1941, p. 246. 
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vez los místicos, que tienen muy otra también que la de tratar de 
comprender el conocimiento, pero que encuentran en la perfección 
de su amor la fuerza de desprenderse del mundo mejor que lo pueda 
hacer un simple filósofo” (p. 40). 

Quién más ha retenido la atención de G. Berger, después de Hus- 
serl es León Brunschvicg, su director de tesis. El artículo sobre 
León Brunschvicg moralista (in Revue de Metaphysique et de morale, 
19-45, núm. de enero-marzo, págs. 116-127) dibuja un conmovedor 
retrato del maestro de la Sorbona, en quien predominaba, según su 
exégeta, la intención ética. “Poseía en el más alto grado el rasgo 
que mejor caracteriza el moralista: quería siempre obligar a su in- 
terlocutor a escoger, en lugar de conciliar” (p. 117). Por otra parte, 
lejos de ser un neopositivismo, el pensamiento brunschvicgiano se 
aparece a G. Berger como una filosofía del espíritu, cuyos requisitos 
son la libertad creadora, la docilidad con respecto a la experiencia, 
la abnegación y el sentido del valor. Como en Husserl, G. Berger 
constata en el autor del Progrés de la conscience un esfuerzo consi- 
derable para abatir el psicologismo. En fin, las ambigiedades que 
representa el brunschvicgismo no son debidas, según G. Berger, a 
una falta intrínseca del rigor, sino a la atmósfera siempre tensa 
en la que forzosamente vive la moral. 

Con idéntico fervor G. Berger evocó la -alta memoria de Bruns- 
chving en su discurso de Aix-les-Bains, en septiembre de 1954, con 
ocasión del VII Congreso de las Sociedades de Filosofía de lengua 
francesa. Esta vez fueron conmemorados sobre todo el hombre y el 
profesor. Su fiel discípulo resume así el ideal del desaparecido maes- 
tro: “La educación debe hacernos libres y no hacernos poderosos” (7). 
Contra la retórica y el verbalismo, Brunschvicg recomendaba la pre- 
cisión y el rigor; preocupado ante todo de la verdad más estricta, 
concebía la filosofía como una purificación indefinida. En él, G. Ber- 
ger distingue dos méritos insignes, que explican su gran influencia: 
“Por una parte a pesar del centelleo un poco deslumbrante de su 
verbo, ha mantenido sin disminuir su fuerza de carácter serio de 
la filosofía. Plantea, por otra parte, a todo filósofo un cierto nú- 
mero de exigencias que no es posible dejar de tener en cuenta. Se 
puede intentar ir más allá —y con esto no se le sería infiel, antes 
al contrario— pero es difícil hurtarse a sus instancias y tratar de 
pasar de largo” (8). 

Convendría ahora recordar, en el tercer plano de las preferen- 
cias doctrinales de G. Berger, la simpatía que manifiesta por Bergson, 
ese filósofo de la movilidad, que debía decepcionar a los que aspiran 
al reposo, ..creador original de una intuición que no dispensa del 


(7) La Vie, la Pensée (Actas del Congreso Suplemento, PUF, 1955 ,p. 73. 
(8) Ibid., p. 74. 
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trabajo (9). El estudio sobre Le progres de la réflexion chez Bergson 
et chez Husserl (en el volumen colectivo Henri Bergson, págs. 257- 
264) (10) es, a este respecto, un rico ejercicio de historia comparada 
de la filosofía: la vocación de investigador escrupuloso, la preocu- 
pación de escapar del ahogo positivista y sociologista, la negativa 
de todo sistema cristalizado y la voluntad de ir “a las cosas mis- 
mas” son, según G. Berger, comunes a los dos grandes maestros. 
En cambio, la intuición recobra en cada uno de ellos contenidos muy 
diferentes (p. 260). Del mismo modo, los reproches dirigidos por Hus- 
serl al empirismo son mucho más radicales que los de Bergson; por 
otra parte, para Bergson, “el Absoluto es la Vida, para Husserl es la 
Verdad” (p. 261). En fin, el sujeto fluente de la duración, descrito 
por el autor de Données Immédiates, no se parece al yo trascenden- 
tal restituido por el pensador germánico. 


Las investigaciones de G. Berger se han extendido por fin a otros 
pensadores, sobre todo a René Le Senne (con quien le unía una gran 
amistad y a quien ha consagrado una reseña necrológica en el Ins- 
tituto en 1956 y un estudio crítico en el número especial de los 
Etudes Philosophiques de julio-septiembre de 1955) (11), Hume (cu- 
yas etapas críticas ha comparado a las de Husserl, en un número 

-del 15 de enero de 1939 de la Revue Internationale de Philosophie) 
y los tres filósofos de la escuela de Aix-en-Provence, Maurice Blon- 
del, Jacques Paliard y Joseph Segond (que ha conocido íntimamente 
y cuyo elogio póstumo hizo en el IXe Congrés des Societés de Philo- 

.sophie de lengue frangaise, en Aix-en-Provence, en septiembre de 
1957); recordaremos, de paso, de ese Hommage aux philosophes ai- 
xois, un hermoso retrato de Blondel (12): “Su rigor sabía ser ame- 
no, sin ser por ello menos inflexible; y la indignación era en él tan 
frecuente como el entusiasmo. Su filosofía es una filosofía del élan. 
El título de su primer gran libro, L'action, expresa exactamente lo 
que había en él de dinámico y, como el mismo hubiera dicho, de 
promoviente”. La Escuela de Aix —con la que de manera natural 
se podría emparentar a G. Berger— le parece encarnar la recusación 
del scientismo y del idealismo nocional, así como la llamada a la 
ciencia de lo concreto, iluminada por la teoría de los valores. 


* 4 Y» 


Necesitamos ahora abordar la obra psicológica de G. Berger que 
constituye, sin duda, el aspecto más conocido del gran público. Ca- 


(9) DESUSO en la solemne sesión de clurara del Congrés Bergson, en la 
Sorbona, 19 de mayo de 1959. 

(10) Neuchátel, La Baconniére, 1943. 

(11) Págs. 420-428: “De la contradiction á l'inspiration”. 

(12) Les Etudes Philosophiques; abril-junio 1958, pp. 117-118. 
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racterólogo muy afamado en la línea de la Escuela de Groninga, 
adaptada por Le Senne, ha dado sobre el carácter dos importantes 
volúmenes Traité pratique de Panalyse du caractére (1950; 4.2 edi- 
ción 1958) y Caractére et personnalité (1954), así como un artículo 
do los Etudes Philosophiques (enero-marzo 1959) intitulado Carac- 
tere et liberté. En este último trabajo señala muy pertinentemente: 
“los filósofos se ocupan poco del carácter. Los unos abandonan a la 
psicología empírica un estudio que les parece no tener sino un simple 
interés práctico. Otros no disimulan su desconfianza: atentos al de- 
sarrollo de la vida interior, no encuentran en las definiciones o las 
fórmulas ni movilidad ni encanto. Otros, en fin, se apartan de la ca- 
racterología porque parece prohibirles la construcción de una moral” 
(página 47). Justamente a estas diversas objecciones trata G. Ber- 
ger de responder. 

Según él, una psicología verdaderamente concreta debe estudiar 
cuidadosamente el carácter, i. e., el conjunto de rasgos congénitos de 
cada individuo, por oposición, a las adquisiciones venidas de la expe- 
riencia. “Lo que da la sociedad, observa, son ideas ya hechas, con- 
ductas precisas, y hasta gestos: en suma, una materia. Lo propio 
del carácter son formas. Su familia o su escuela hacen de ese joven 
un católico o un comunista. Su carácter hace de él un sensible o un 
brutal, un místico o un positivo” (13). En el seno de esa anima mis- 
teriosa —como hubiera dicho Claudel— que se agita bajo el animus 
social de todo hombre, los estratos caracteriales constituyen un nú- 
mero constante y muy rico. El carácter “no es, sin duda, más que 
una parte de la personalidad, pero es su centro. Es la estructura 
fundamental sobre la cual vienen a depositarse y a inscribirse los 
acontecimientos. Es nuestra naturaleza propia quien determina los 
modos principales de nuestras disposiciones” (14). A los tres facto- 
res clásicos distinguidos por Heymans y Wiersma —emotividad, ac- 
tividad, secundariedad—, G. Berger añade otros dos: la amplitud 
del campo de conciencia y la polaridad en “Marte” y “Venus”. Es 
que a sus ojos la combinación tradicional que enuncia ocho grupos 
caracteriales, aun siendo valedera, no es siempre bastante rigurosa 
y clasifica a veces en el mismo grupo a hombres cuya inclinación de 
espíritu se revela por entero opuesta. “El conciliador Maine de Biran 
es un sentimental como el acariatra Kierkegaard, Stendhal, que re- 
comienda escribir como el Código Civil, es un nervioso, como el sen- 
sible Loti o el grandilocuente Chateaubriand. Y el grupo de los apa- 
sionados comprende hombres tan diferentes como Marat y Pasteur, 
Pascal y Mussolini, Tolstoi y Hegel...” (15). Conviene, pués, com- 
pletar los tres factores fundamentales. El primer factor supernu- 


(13) Traité pratique d'analyse du caractére, p. 15. 
(14) Caractére et personnalité, p. 7. 
(15) Traité pratique d'analyse du caratere, p. 51. 
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merario será la amplitud del campo de conciencia. Los individuos, 
en efecto, pueden repartirse en anchos (provistos de un vasto halo 
alrededor de su presente mental) y en estrechos (siempre concentra- 
dos sobre un pequeño número de ideas o de sensaciones) : “diríamos 
que la oposición de los anchos a los estrechos es la del sueño a la 
precisión —entendiendo por ello no la exigencia de precisión ni el 
placer que se tiene en soñar, sino la manera natural de presentarse 
espontáneamente las ideas a la conciencia” (16) —. Por ejemplo, Des- 
cartes, Ingres y Baudelaire son estrechos, mientras que Bergson, 
Verlaine y Carriére son anchos. Es, en substancia, la oposición de 
lo plástico y de lo melódico, y juega un importante papel en las re- 
laciones inter-subjetivas. 


El segundo factor nuevo se refiere a la manera de ingeniárselas 
los hombres para obtener lo que desean: se trata de la polaridad de 
su carácter. Unos proceden por la fuerza y la intimidación o la lucha: 
pertenecen al tipo Marte y tratan de hacer temer. Otros, que de- 
penden del tipo Venus, recurren a la seducción, a la dulzura, a la 
habilidad maniobrera. Nietzsche, Montherlant, Husserl y Chestor son 
Martes; Leibniz, Bergson y Leonardo de Vinci son Venus. “Los Mar- 
tes generalmente tienen nobleza, les gusta la grandeza. Los Venus 
—como Goethe— son enamorados del amor y no logran siempre 
evitar la bajeza” (17). El sexo es, por otra parte, indiferente en esta 
coyuntura, pues hay numerosos hombres en Venus y numerosas mu- 
jeres en Marte. 


G. Berger ha llevado más lejos aún la sutileza de su análisis 
y ha coronado su propia clasificación con cuatro factores secunda- 
rios llamados de orientación o tendencia. En primer lugar la avi- 
dez (a base de egocentrismo), luego su contrario la ternura (susci- 
tada por el alocentrismo) ; vienen a continuación los intereses senso- 
riales, cuya importancia es muy desigual según los individuos (al- 
gunos no ven en las sensaciones sino referencias sobre el mundo o 
su cuerpo, otros, por el contrario, encuentran en ellos grandes go- 
ces). Por último, surge la pasión intelectual “que nos introduce en 
la región de los intereses impersonales” (in Caractére et personnali- 
té, p. 46), i. e. de lo que Aldous Huxley llama la “tendencia contem- 
plativa”: por ejemplo, Aristóteles, Descartes, Paul Valéry viven sólo 
para conocer, mientras que Montaigne escribe perezosamente para 
su deleite... 

¿Cómo pasar por alto los densos capítulos que G. Berger consa- 
gra a las aptitudes, a las situaciones, al personaje, al juego de las 
combinaciones caracteriales y a las diferentes capas de la personali- 
dad? Por añadidura, es autor de un importante Questionnaire carac- 


(16) Ibid., p. 54. 
(17) Ibid., p. 63. 
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terologique (insertado en su Traité) fruto de sus prolongadas expe- 
riencias durante varios años sobre un corto número de personas. Las 
99 cuestiones de que se compone están distribuídas en 9 series, co- 
rrespondientes a los nueve factores enumerados antes. Citemos al- 
gunas de ellas: “¿Pasa Vd. alternativamente de la exaltación al aba- 
timiento, de la alegría a la tristeza y viceversa por una insignifican- 
cia o aún sin razón aparente? ¿O es Vd. de humor igual?” (número 
61) (18). “¿Siente Vd. la necesidad de poseer el afecto de todos los 
que se relacionan con Vd., y hasta de aquellos de los que Vd. nada 
espera? (núm. 55) (19). “¿Le ocurre con frecuencia intentar resolver 
problemas carentes de toda aplicación práctica?” (núm. 9) (20). Los 
tres capítulos finales del Traite Pratique de analyse du caractére es- 
tán precisamente dedicados al comentario y a la ilustración de ese 
Cuestionario (págs. 105-226); estas páginas vivas y sutiles apelan 
al testimonio de los autores más diversos y constituyen un modelo 
notable de caracterología aplicada. 

En el pleno de la psicología individual y inter-individual, se nota 
por otra parte en G. Berger una permanente preocupación por el pro- 
blema muy complejo del conocimiento del prójimo. Su conferencia 
en el Ville Congrés des Sociétés de Philosophie de lengue francaise 
en Toulouse, en septiembre de 1956, intitulada Du prochain au sem- 
blable (21) y subtitulada Esquisse d'une phénoménologie de la soli- 
tude es uno de los testimonios más preciosos de este interés llevado 
a la comunicación de las conciencias. “La esencia misma del pró- 
jimo afirma el filósofo parisiense, es su presencia. Comparte mi du- 
ración y toca mi espacio” (pág. 83). Ahora bien, ocurre que el hom- 
bre trata de huir de su prójimo; esta búsqueda de la soledad puede 
revestir, según los casos, tres sentidos marcadamente distintos: el 
sentido mundano, para la soledad temporal deseada por exceso de 
fatiga gregaria y que se expresa por la evasión de las vacaciones 
anuales pero pronto abandonada bajo el aguijón del aburrimiento; 
el sentido existencial, más profundo, para la soledad metafísica de 
cada conciencia llegada a su mayoría, que descubre en la augusta 
que “está sola en el mundo e incomprendida de los demás”; por úl- 
timo, el sentido trascendental, para la soledad superior del filósofo, 
que opera la reducción trascendental y reconoce la unicidad radical 
de su yo, en virtud del influjo fenomenológico, abriéndose a la espe- 
ranza asintótica de una perfección absoluta. A este nivel supremo, 
las relaciones con el prójimo no son solamente de vecindad, sino que 
- alcanzan el plano de la cualidad y de la dilección; entonces los otros 


(18) Página 229, 

(19) Página 233. 

(20) Página 237. 

(21) Recogida en el volumen colectivo La présence dP'autrui, Toulouse, Ed. 
privat et P.U.F., 1957, pp. 81-99. 
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se me aparecen como una “necesidad esencial” (p. 94) y como “inter- 
locutores” indispensables; el prójimo se hace mi semejante. En este 
punto, nos escapamos de la soledad-prisión para elevarnos en fin al 
amor. La “conversión filosófica” (según la expresión de Georges Bas- 
tide) permite a los hombres suficientemente avisados reconocerse 
hermanos en un mismo impulso hacia Dios. “Yo sé, exclama Berger, 
que a pesar de nuestras oposiciones que sólo existen en la natura- 
leza, pero que, sin embargo, importa reconocer, tendemos, tú y yo, 
no hacia una proximidad más estrecha que, allí donde triunfa, no 
es nunca más que un medio, sino hacia una ascensión común hacia 
lo más lejano” (p. 97). Así, también en eso el espiritualismo viene 
a coronar la descripción antropológica. 

Para terminar, no podríamos olvidar la poderosa teoría del tiem- 
po, que G. Berger ha elaborado muy recientemente en sus densos 
artículos del tomo XX de la Encyclopédie Francaise (22) sobre la his- 
toria, la inquietud actual y la estructura de nuestro mundo contem- 
poráneo. En esta perspectiva, el filósofo parisiense distingue cuatro 
niveles del tiempo: el tiempo existencial, el tiempo operatorio, el de- 
venir y el tiempo abierto. 

El tiempo existencial es el de nuestros sueños y de nuestros 
temores, esto es el tiempo vivido, que está íntimamente ligado a 
nuestra vida personal: se confunde con la conciencia de envejeci- 
minto y del Werden, por eso el niño apenas lo siente. Ante esta huída 
permanente del tiempo, el hombre experimenta enseguida una angus- 
tia o, por lo menos, una melancolía profunda e indeleble; por el con- 
trario, en los momentos extremos de plenitud y de alegría el tiempo 
desaparece enseguida para nosotros. “Cuando toda angustia está sus- 
pendida, el tiempo se desvanece con ella. En los instantes de pleni- 
tud, cuando ya no hay ni penas, ni espera, ni aun esperanza, tiempo 
y duración se anulan. Los relojes continúan tal vez, su marcha regu- 
lar, pero señalan las horas para los demás” (23). Para liberarse de 
la angustia de este tiempo que nos lleva a la muerte, varios medios 
pueden presentarse: la diversión, primero, que fracasa, sin embargo, 
a la larga; luego, la resignación de tipo estoico, por ejemplo, a base 
de orgullo; la fe religiosa en la supervivencia; por último, el sacri- 
ficio por una causa que nos arrebata por completo, con entero ol- 
vido de nuestro yo. 

En cuanto quiere realizar actos, “el hombre jamás puede conse- 
guirlo a no ser que tenga en cuenta el tiempo, de una manera a la. 
vez precisa y objetiva, no para conmoverse, sino para manejar- 
lo” (24) : se trata del tiempo operatorio. Toda obra está condiciona- 


(22) París, 1959: Le monde en devenir (historie, évolution, prospective). 

(23) Ibid., págs. 20-38-13. Ver también la conferencia de G. Berger en la. 
Societé Toulousaine de Philosophie: Le temps vecu (3-5-1952). 

(24) Ibid., págs. 20-40-I. 
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da por el tiempo; hay que saber esperar o, inversamente, saber obrar 
aprisa. G. Berger expone los caracteres sucesivos de este tiempo. Es 
el tiempo del proyecto. Es también el de la cantidad, pues es preciso 
contar siempre, a este nivel. Está, además, dotado de una consisten- 
cia muy firme, pues es objetivo y me resiste. La medida de este 
tiempo alcanza al trabajo que debo ejecutar en tal o cual plazo. Hay 
que respetar aquí el orden de las tareas a efectuar. Por otra parte, 
en el esfuerzo necesario a este efecto, los individuos varían sensible- 
mente desde el punto de vista caracterológico; unos se limitan a em- 
pezar; otros prosiguen; los mejores llegan hasta la terminación. Por 
lo demás, este tiempo operatorio es intersubjetivo y permite la ac- 
ción concertada de todo un grupo de hombres. Finalmente, se com- 
prenden las diferentes velocidades con que se realizan las diferentes 
fases del trabajo. 

En tercer lugar, según el filósofo parisiense, se llega al devenir 
mismo que constituye una estructura más profunda, cuyas interpre- 
- taciones de Bergson y sobre todo de Husserl, hasta de Aristóteles, 
ponen de relieve de dimensiones del antes y del después y operan 
la reducción de las pertenencias individuales. Al final, se llega al tiem- 
po abierto que G. Berger analiza magistralmente. En las filosofías 
de antes, el tiempo era concebido de manera estática (según la ima- 
gen del hilo que pasa del carrete del porvenir al carrete del pasa- 
do); igualmente las concepciones rígidas de la causalidad física ne- 
gaban todo surgimiento de novedad. En nuestros días, desde Bou- 
troux, Meyerson y, sobre todo, Spir, la contingencia ha sido admitida 
y el tiempo se ha revelado abierto y ocultando mucho de imprevi- 
sible. “El porvenir no es ya lo que debe inevitablemente producirse; 
no es ni siquiera lo que debe acontecer, es lo que el conjunto del 
mundo va a hacer... Así el mundo roto se convierte en el mundo 
abierto. Lo que podía ser una decepción para las esperas nacidas de 
la costumbre es una posibilidad ofrecida a nuestras aspiraciones crea- 
doras. Si nada está garantizado, nada al menos es fatal o inexora- 
ble” (25). Así la prospectiva (26) nos invita a una conversión, siem- 
pre posible gracias a este margen de libertad. 


k * 


Para no dar una idea demasiado incompleta de la filosofía de 
G. Berger, sería preciso hablar aún de sus miras sobre la educación 
(principalmente en el tomo XX de la Encyclopédic Frangaise) (27), 
sobre la paz (en Le Courrier de la Unesco, febrero de 1959), sobre 


(25) Ibid., págs. 20-40-4. 

(26) Ver ibid., págs. 20-54-12 a 20-54-14: G. Berger, L'attitude prospective. 
(27) Tomo XX, 3.* parte, Sección D., cap. 3: Vues prospectives. L'education 
dans un monde en accélération. 
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la promoción de los jefes de empresa (28), sobre la selección educa- 
dora (29), sobre el renunciamiento concebido como una ascesis en 
el seno de lo social (30), etc. Sea como fuere, nuestro esbozo bas- 
tará, confiamos, para mostrar el interés de primer orden que pre- 
senta en nuestro mundo contemporáneo este pensamiento bergeriano 
de tan puro estilo. “Cuando el hombre, escribe el maestro, se entrega 
a la reflexión filosófica y, pacientemente, onerosamente, se destaca 
poco a poco de su naturaleza para aproximarse a su esencia, lo que 
encuentra o, más exactamente, lo que entrevé al aproximarse al tér- 
mino, no es la plenitud de un yo al fin poseído y bastándose a si 
mismo, sino la pobreza de una desnudez íntima y la profundidad de 
una exigencia interior” (31). Precisamente, cuando sigue su lógica 
interna, esta “exigencia interior” nos lleva finalmente a la confe- 
sión de una trascendencia, si es verdad (según la expresión de Joseph 
Moreau) que “la trascendencia ontológica se concilia con las exigen- 
cias críticas, y se muestra capaz ella sola de colmarlas” (32). Para 
G. Berger, como para Henry Duméry, “la fenomenología es toda ella 
comprensión y liberación” (33) y “sugiere la idea de que la meta- 
física es una experiencia a intentar y no un sistema de proposiciones 
a admitir” (34). El espiritualismo fenomenológico que subtiende la 
meditación de G. Berger nada tiene pues de dogmático y se mantiene 
constantemente en contacto con la vida y con nuestra vida personal 
y característica: hay en ello un inmenso mérito y no se puede sino 
aprobar a este propósito la afirmación de Juan Zaragieta: “Si los 
filósofos se aplicasen, antes de empezar la polémica, a ponerse de 
acuerdo sobre las realidades vitales con las que se enfrentan, cierta- 
mente el campo de tales discusiones se reduciría notablemente” (35). 
Humanismo axiológico en la línea del personalismo francés, la filo- 
sofía de G. Berger, llena de matices pero firme, añade una nota muy 
particular al universo actual y nos parece que explica una lección 
muy oportuna de espíritu crítico y de sentido de los valores; se la 
alabará, en fin, por haber permanecido siempre fiel a su magnífica 
reivindicación de independencia, que traducía tan bien esta fórmula 
del maestro parisiense ante el Congreso de Aix-en-Provence, unáni- 


(28) Prefacio al volumen colectivo La prévision et le contróle de gestion, 
Rennes 1956, y Prefacio el volumen colectivo L'"enseignement universitaire et 
la gestion de Ventreprise, París, núm. 3 de los “Etudes et Témoignages”, 1957. 

(29) Prefacio al Dr. Jeróme Casabianca. La sélection éducatrice, París 1944. 

(30) Actas del Primer Congreso Nacional de Filosofía. Mendoza (Argen- 
tina), 1949, Ed. de la Universidad Nacional de Cuyo, tomo I: “Le philosophie 
et la société”. 

(31) Ibid., loc. cit., p. 508. 

(32) Réalisme et idéalisme chez Platon. 

(833) Regards sur la philosophie contemporaine. París 1956, p. 190. 

(34) Encycl. Francaise, tomo XX, L'attitude phenómenologique”, p. 19-10-8. 

(35) Filosofía y iVda, Madrid, C.S.I.C. Tomo I, 1950, preámbulo p. 5. 
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me en el aplauso. “Entrar en la carrera filosófica, es recusar una 
vez por todas los argumentos de autoridad y decidir, no ceder, más 
que a la verdad de las razones o a la realidad de las experiencias” (36). 


(36) Les Etudes Philosophiques, 1958, núm. 2, abril-junio, “Hommage aux 
philosophes axois”, p. 116, cf. otra frase de G. Berger, Encyclopédie Frangaise, 
tomo XIX (Philosophie, Religion), p. 19-20-5: “Expresa o implicita, la regla 
de la filosofía es siempre la autonomía”. 


“PRIMACIA ONTOLOGICA DEL “ORDO 
IDEARUM” EN HUSSERL” 


Por 


OSWALDO MARKET. 


Hay un pasaje en “Ideen I” en el que afirma Husserl lo siguiente, 
como conclusión de las meditaciones hechas por él hasta aquel mo- 
mento: “Así se invierte el sentido vulgar del término ser. El ser 
[el de la cosa] que para nosotros [vulgarmente] es el primero, es 
en sí el segundo, es decir, es lo que es sólo en “referencia” al pri- 
mero. No como si un ciego orden de leyes hubiese hecho que el 
ordo et conexio rerum tenga que dirigirse por el ordo et conexio idea- 
rum. La realidad en sentido estricto, tanto la de la de la cosa tomada 
en su singularidad como la del mundo entero, carece esencialmente 
(en nuestro riguroso sentido) de independencia. No es en sí algo 
absoluto que se vincule secundariamente a algo distinto, sino que 
en sentido absoluto no es, literalmente, nada, no tiene, literalmente, 
una “esencia absoluta”, tiene la esencia de algo que por principio 
es sólo intencional, sólo para la conciencia, algo representable o que 
aparece por o para una conciencia” (1). 

Este texto de Husserl, cargado de interés, viene a defender de 
un modo peculiar una teoría que constituye uno de los puntos clave 
del idealismo en general: la de la inversión del sentido usual del ser. 
El presente artículo pretende constituir una introducción a la her- 
menéutica de este pasaje, a la vez que una exposición de la doctrina 
en que reposa y una crítica de la misma. 


1. La inversión idealista de la relación de dependencia, habitual- 
mente admitida, entre el orden ideal y el real. 


Todo conocimiento que pretende ser verdadero tiene que hacerse 
cargo, de alguna manera, de la corrección con que menciona y ex- 


(1) “Ideen zu einer reinen Phánomenologie und phánomenologischen Philo- 
sophie”. Erstes Buch. Husserliana III Haag. Martinus Nijhoff, 1950-2. Zweiter 
Absch. Kap. 3, $ 50, pág. 118, 1-13. La traducción citada es la de José Gaos: 
E. Husserl, “Ideas relativas a una fenomenología pura y una filosofía fenome- 
nológica”, México-Buenos Aires, Fondo de Cultura Económica, 1949, pág. 115. 
la sigla “Ideen 1” se refiere a este volumen, único publicado por Husserl (1913). 
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presa cognoscitivamente la cosa. O, dicho en otras palabras, tiene 
que comparar el estado de la cosa en tanto que es y el estado de la 
cosa en tanto que es conocida. k 

A pesar de que ambos hacen alusión a un mismo núcleo, se es- 
tablece una oposición entre ellos que los distingue radicalmente e 
incluso los enfrenta como perteneciendo a órdenes contrapuestos. 
Para destacarlo, fijémonos en la constitución de cada uno de estos 
órdenes y observemos cuál es autónomo y cual se da sólo por referencia 
o alusión al otro. 

La cosa, que entra en relación con un conocer, no parece que en 
sí misma haga ninguna alusión a él. Las relaciones que puedan li- 
garla a éste sólo surgirán cuando se dé un conocimiento, y, por con- 
siguiente, en la medida en que éste adviene a la cosa, cuando ésta. 
es ya, puede decirse que en sí misma considerada es indiferente a 
ser o no conocida, y que, por tanto, es perfectamente autónoma e 
independiente del hecho del conocimiento. 

Ahora bien, tal autonomía se viene entendiendo que caracteriza 
como real a quien la posea. En el fondo se considera que ésta es una 
clase de autonomía de esa otra fundamental que se hace coincidir 
con el ser, y según la cual el accidente no es en sentido propio, como 
afirma, siguiendo viejas rutas, Santo Tomás (2). Un modo peculiar 
de considerar este tipo de independencia aparece en Spinoza: “Per 
substantiam intelligo id, quod in se est et per se concipitur: hoc 
est id, cujus conceptus non indiget conceptu alterius rei, a quo for- 
mari debeat” (3). 


Como en el caso que estudiamos (el de la relación de la cosa. 
con la cosa en tanto que conocida) el primer estado es autónomo res- 
pecto al segundo, lo que supone para este último su constitutiva de- 
pendencia al primero, habrá que concluir que éste no es real y que 
es sólo por relación a lo real. La contraposición entre el orden real 
y el orden ideal llega a ser máxima. 

¿Qué ocurriría si se defendiese, contra el análisis que acabamos 
de realizar, la autonomía del orden ideal? Dos posibilidades se abren: 
o se mantiene a la vez la independencia del real, y se llega así a la 
ruptura del nexo orden ideal—orden de las cosas (camino intentado 
por Kant); o junto con la demostración de la autonomía del orden 
lógico se señala la heteronomía radical del otro. De suceder tan cu- 
riosa inversión, el orden ideal habría pasado a ser lo constitutiva- 
mente real, y sólo un epifenómeno del mismo, dependiente constitu-- 


(2) “De ente et essentia”: “Essentia proprie et vere est in substantiis, sed 
in accidentibus est quodammodo, et secundum quid”, caput 2, 4. “Opuscula phi-- 
losophica”, Marietti, Taurini-Romae, 1954, pág. 6. : 

(3) “Ethica ordine geometrico demonstrata”. Pars prima. Definitiones IIT.. 
adas Van Vloten et Land, Hagae comitum, apud Martinus Nijhoff, MCMXIV?, 
página 37. 
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tivamente de él, el mundo de las cosas. Esto es justamente lo que 
lleva a cabo el idealismo. 

La doctrina idealista no pretende, como a veces se cree, hacer 
depender el mundo de las cosas del hecho psíquico de que sean cono- 
cidas. Esto sería caer en el psicologismo transcendental (4). El mun- 
do de los hechos y los actos es el mismo que el de las cosas. Más 
bien pretende explicar todo el ser de lo que normalmente llamamos 
real como correlación de un estado ideal en el que propiamente que- 
da fundado. A partir de ese momento, todo lo que la cosa sea no es 
negado sino explicado por una relación a lo ideal. Pero si dicha re- 
lación desapareciera, el ente fundado en ella se hundiría en la nada. 

La reabsorción de todo en el orden ideal, es decir, en el de las 
relaciones lógicas y de razón, caracteriza a la doctrina idealista co- 
mo un racionalismo que, en la medida en que se plasma en una teoría 
de la realidad, es un racionalismo ontológico. Para cumplir su come- 
tido debe prescindir esencialmente de considerar lo ideal como fun- 
dado en alguna estructura limitada espacio-temporalmente de ma- 
nera directa o indirecta, ya que estas determinaciones forman parte 
no del plano fundante de lo ideal sino del de lo fundado. En conse- 
cuencia, nada será más ajeno al idealismo que un relativismo (en 
la acepción peyorativa del término). Por todo ello creemos desati- 
nado interpretar que el racionalismo idealista sea un optimismo gno- 
seológico en el que se afirme la ruptura de toda barrera cognoscitiva 
para el hombre. Esto supondría la identificación de la razón humana 
con el orden ideal, cosa absurda que sólo puede afirmarse a costa 
de reducir éste a aquélla. Pero advirtamos que si esta identificación 
se fundase en la elevación de la razón humana, dejando a un lado 
los problemas que ello plantearía, habría que reconocer que semejante 
teoría no sería ya un relativismo. 


2. Posibilidad de una inversión de este tipo. 


Meditemos sobre las condiciones y requisitos más importantes 
que deberá cumplir el idealismo para justificar sus atrevidas teorías. 
Estas condiciones servirán, a la vez, para caracterizar algunos de 
los rasgos esenciales de las concepciones idealistas, aunque no darán 
cuenta, sin más, de las variantes que puedan encontrarse en la rea- 
lización de cada sistema particular. 

En líneas generales, estos requisitos pueden ser agrupados en 


(4) Husserl ha estudiado con detenimiento esta clase de psicologismo en 
“Formale und Tranzendentale Logik, Versuch einer Kritik der logischen Ver- 
nunít”, Jahrbuch fúr Philosophie und phánomenologische Forschung, Bd. X, Halle, 
Niemeyer, 1929. II Absch. 6 Kap. Todo el capítulo está dedicado a este tema, 
especialmente el $ 99, pág. 221 y sig. 
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dos fases de la fundamentación del idealismo: en la primera se de- 
mostrará la autonomía del orden ideal; en la segunda, la dependen- 
cia a éste, y el modo de dicha dependencia, del “ordo et conexio 
rerum”. 

En la primera fase debe atenderse a dos metas importantes: 
La primera es la demostración de que lo ideal es perfectamente au- 
tónomo rspecto al ejercicio del saber en que es conocido; la segunda, 
la de que es absolutamente independiente respecto de los contenidos 
concretos a los que pueda ser referido. Está claro que en el primer 
caso nos referimos al conocer humano, en su dimensión psíquica, y 
en el segundo al mundo real. Con esto queda demostrada su auto- 
nomía frente al mundo de las cosas, aunque no cierra las puertas 
a la inclusión en su seno fundamental de una actividad que no esté 
caracterizada como “real” en el sentido habitual del término. 

La demostración de la autonomía del orden lógico abre paso al 
idealismo propiamente dicho cuando se cumple el segundo grupo de 
requisitos, que tienen por objeto anular toda independencia del mundo 
de las cosas respecto al de las ideas. Para alcanzar este objetivo ha- 
brá que demostrar que el mundo ideal comprende todo el ser, del 
tipo que fuere. O, dicho de otra manera, se cumple cuando se de- 
fiende la imposibilidad de que se dé un excedente del mundo lógico. 

Se alcanzará este fin en dos fases. En la primera se reducirá 
todo lo que pueda ser conocido al plano noemático ideal. Pero como 
éste, en tanto que noemático, no es independiente, en un segundo 
momento se referirá al orden fundante, con lo que se pondrá en 
marcha una vasta Filosofía Primera. Tal orden fundante será visto 
de modo diverso por los idealistas, y constituye un peligro (justa- 
mente el del relativismo) y una dificultad grave que será interesante 
ver si se salva en Husserl. 

No será preciso aclarar que un planteamiento como el que hici- 
mos al principio ($ 1) será precisado por el idealista, quien depurará 
no sólo los resultados sino el modo de ver la aparición de lo ideal. 
Naturalmente, nuestra exposición sólo pretendía marcar los caminos 
primeros de una contraposición entre dos órdenes apenas determina- 
dos, con el fin de percatarnos del hecho de la inversión idealista y así 
introducirnos al tema. Sólo ahora estamos en condiciones de valorar 
el alcance del texto de Husserl que ha dado origen a nuestras con- 


sideraciones, y de exponer las doctrinas que fundan las afirmaciones 
hechas en él, 


3. Una teoría de la ciencia pone al descubierto un mundo ideal 
autónomo. 


Si en todo conocer hay noticia del orden ideal de un modo más 
o menos consciente, es lógico que en el conocer científico, donde la 
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preocupación por la verdad es más explícita, y sobre todo en la con- 
sideración de la misma ciencia como tema, la presencia de lo ideal 
se haga absolutamente imprescindible. De hecho, todas las formula- 
ciones históricas del idealismo van acompañadas del intento de ela- 
borar una teoría de la ciencia. Esta coincidencia histórica envuelve 
razones más profundas que las que se podrían deducir de lo que lle- 
vamos dicho; pero no vamos a detenernos a analizarlas ahora. Hus- 
serl, lo mismo que otros muchos de sus antecesores, ha iniciado su 
acercamiento al idealismo de esta manera. La huella de esta preocu- 
pación por la fundamentación de la ciencia la encontramos en su 
“Philosophie der Arithmetik” (1891) y sobre todo en las “Logische 
Untersuchungen” (1900-1901), y de modo muy preciso en su primera 
parte, o sea, en los “Prolegomena zur reinen Logik” (5). 

Las ciencias que nos ha legado el mundo moderno, por impor- 
tantes que sean, no dan cuenta de su propia cientificidad, tema que, 
sin embargo, debe ser atendido por una disciplina fundamental y 
primera. Por tanto, una de las misiones más importantes encomen- 
dadas a esta disciplina deberá ser la de la elaboración de una teoría 
de la ciencia, ya que, como dice Husserl, aunque “se hayan engran- 
decido... y nos hayan conducido a un señorío sobre la naturaleza, 
jamás antes sospechado, no pueden satisfacernos teoréticamente. No 
son teorías cristalinas, en donde resulte plenamente comprensible la 
función de todos los conceptos y proposiciones, y estén analizados 
exactamente todos los supuestos y por ende llevado el conjunto por 
encima de toda duda teorética” (6). La insatisfacción teorética que 
plantean las ciencias particulares (y que Husserl liga al final del 
parágrafo transcrito a la “duda teorética”, cosa característica en 
él y factor desencadenante de alguna de sus preocupaciones pecu- 
liares) exige que se busque una disciplina en que se resuelva. Esta 
no puede ser la Metafísica, ya que, aunque estudie alguno de los su- 
puestos de las ciencias del mundo real, no puede aspirar a sustituir 
con su tarea la de una teoría de la ciencia (7). Desde un principio 
se rastrea que para Husserl la Filosofía Primera no podrá ser, sin 
más, una Metafísica realista. 

El objeto privilegiado de dicha disciplina (a la que Husserl lla- 
mará “Fenomenología”, “Filosofía Primera” y con el tiempo “Lógi- 
ca transcendental”) es fundamentalmente el mundo ideal en que se 
inscriben las leyes que rigen el reino de la verdad: “El reino de la 


(5) Lo más importante para nuestros intereses se encuentra a partir del 
$ 65 de los Prolegomena. “Logische Untersuchungen. Erster Band. Prolegomena 
zur reinen Logik”, Halle, Niemeyer, 1928*. Págs. 236 y sig. Las citas castellanas 
proceden de la traducción de García Morente-Gaos, Madrid, Revista de Occi- 
dente, 1929, vol. I, págs. 240 y sigs. 

(6) Prolegomena, $ 4. Trad. cit. pág. 30. 

(7) Ibid, $ 5. 
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verdad no es un caos desordenado; rige en él puridad de leyes; y 
por eso la investigación y la exposición de las verdades deben ser 
sistemáticas. Deben reflejar sus conexiones sistemáticas” (8). “El 
sistema inherente a la ciencia—naturalmente a la verdadera cien- 
cia—T[el “ordo idearum”] no es invención nuestra” (9). 


No solamente el mundo ideal o lógico no es arbitrariamente in- 
ventado por nosotros; es que además guarda perfecta independencia 
respecto de nuestro conocer. “Es evidente que las verdades mismas, 
y en especial las leyes, los fundamentos y los principios, son lo que 
son, tengamos o no intelección de ellos. Y como no son válidos por- 
que tengamos intelección de ellos, sino que tenemos intelección de 
ellos porque son válidos, deben ser considerados como condiciones 
objetivas o ideales de la posibilidad de su conocimiento” (10). “Ma- 
nifiestamente se trata de condiciones a priori del conocimiento, que 
pueden ser consideradas e investigadas abstrayendo de toda relación 
con el sujeto pensante y con la idea de la subjetividad en gene- 
ral” (11). 

Estas condiciones ejercen su función de fundar en el área de los 
contenidos del conocimiento, “welche rein im “Inhalt” der Erkennt- 
nis griinden” (12). 


4. La refutación del psicologismo, relativismo y naturalismo. 


Sin entrar en detalles, innecesarios en este lugar, recordemos 
cómo Husserl, a partir de las ideas básicas anteriores (minuciosa- 
mente analizadas a lo largo de las “Investigaciones lógicas” y otras 
obras) aisla lo lógico o ideal de toda contaminación “cosista”. 


Esto es lo que hace al refutar el psicologismo (13), mostrando 
la autonomía de lo real respecto a lo psicológico, a la vez que rechaza 
con fuertes razones el relativismo escéptico (14). Nuevas formas de 
relativismo, sobre todo el historicista, son refutadas en “Philosophie 
als strenge Wissenschaft” (15). 


Muy interesante en este aspecto es el capítulo UI de la Sección 


(8) Ibid, $ 6, pág. 34. 

(9) Ibid. 

(10) Ibid. $ 65, pág. 241-2. 

(11) Ibid, pág. 242. 

(12) Ibid. Ed. alemana cit. $ 65, pág. 238. Reproducimos el texto alemán 
porque la traducción castellana de él (pág. 242) no nos convence. Interpreta que 
la validez “se funda en” los contenidos del conocimiento; cosa muy distinta a 
que funde en ellos como en el área propia de su actuación. 

(13) Prolegomena. Principalmente cap. I1M1-VIIT. 

(14) Ibid. cap. VII. 

(15) Logos I, 1910-11. Págs. 289-341. 
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Primera de las “Ideen” (16), en el que se enfrenta con el naturalismo. 
Desde los “Prolegomena” había insistido Husserl en que el mundo 

puro” de la teoría es intemporal y absolutamente válido: “Una ver- 
dad [en cuanto verdad] no es nunca un hecho, esto es, algo tempo- 
ral. Una verdad puede tener la significación de que una cosa es, o 
un estado existe, o un cambio tiene lugar, etc. Pero la verdad misma 
se halla por encima de toda temporalidad, es decir, no tiene sentido 
atribuirle un ser temporal, un nacer o un perecer” (17). En las in- 
vestigaciones subsiguientes a los “Prolegomena” se había detenido a 
estudiar las características ideales de este mundo en relación con las 
del otro (18). Pero sólo cuando la tensión al idealismo se hace más 
patente en su obra, dedica especial atención al problema de des- 
ligar lo lógico de lo natural, llegando a absorberle este estudio casi 
totalmente, constituyendo, casi con carácter único, la depuración ne- 
cesaria para pasar a la Fenomenología. Esto le lleva a enfrentarse 
con el empirismo, y a lo largo de toda la primera Sección de las 
“Ideen 1” se entrega a hacer comprensible su propia postura y a 
refutar las doctrinas que se le opongan: “Así, ciencia auténtica y 
ciencia empírica son para el empirista una misma cosa. “Ideas”, “esen- 
cias”, frente a los hechos, ¿qué otra cosa serían que entidades esco- 
lásticas, que fantasmas metafísicos?” (19). 


Este desligar el orden lógico del empírico, o sea, del mundo de 
cosas en que nos movemos y somos, exige una inflexión en el mé- 
todo de la ciencia “que se busca”, inflexión sobre la que Husserl ha 
insistido más y más en la medida en que se acercaba a la formulación 
de la doctrina idealista. Así, desde “Die Idee der Phánomenolo- 
gie” (20) hasta “Die Krisis der europáischen Wissenschaften” (21), 
pasando por las “Ideen” y por las “Cartesianische Meditationen” (22), 
se exige, como condición ineludible para introducirse en la Fenome- 
nología, la elección de un método—Husserl no ha ligado la suerte 


(16) $18 y sigts. Págs. 46 y sigts. de la trad. cit. 

(17) Prolegomena, $ 24. Pág. 90 de la trad. cit. 

(18) Sobre todo en la segunda investigación: “Die ideale Einheit der Spe- 
zies und die neueren Abstraktionstheorien”. Bd. II de la ed. cit., págs. 106 y si- 
guientes. Págs. 113 y sigts. de la trad. cast. cit. 

(19) “Ideen 1”, $ 19, pág. 48 de la trad. cit. 

(20) Husserliana II. Hrgn. Walter Biemel, Haag, Martinus Nijhoff, 1950. 
Se trata de cinco lecciones inéditas hasta ese momento, primer lugar en que 
“se expone el método de la reducción. 

(21) Husserliana VI. Hrgn. Walter Biemel, Haag, Martinus Nijhoff, 1954. 
Husserl dio a conocer en vida una parte de esta importante reexposición de 
la Fenomenología en 1936, en la revista “Philosophia”, de Belgrado. 

(22) Junto con “Pariser Vortráge” en Husserliana 1. Hrgn. Strasser, Haag, 
Martinus Nijhoff, 1950, Es la primera vez que se publica el texto alemán. La 
primera edición fue en francés, París. Vrin 1931. Trad. de Peiffer y Levinas. 
Constituye la exposición más brillante y concisa de la Fenomenología. Ori- 
ginariamente fueron unas conferencias dadas en París en 1929. 
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del descubrimiento de lo transcendental a uno solo—1(43) que per- 
mita una contemplación de lo ideal aislada de lo que es constitutivo 
de la natural. Este aislamiento no pretende solamente descubrir la 
autonomía de lo lógico respecto de la naturaleza a la que es referido, 
sino también separarlo de la creencia natural con que se acompañan 
los conocimientos del mundo “real”. 

Ahora bien, cualquiera que sea el método que se elija, hay algo 
fundamental que Husserl exigirá de él: el que no quede aminorado 
el saber rescatado por dicho procedimiento de ninguna noticia que 
se diese en la actitud natural, de tal modo que el método fenomeno- 
lógico permita ver desde el principio la autonomía del orden ideal 
frente a los contenidos a que queda referido, sin que estos contenidos 
dejen de ser tenidos en cuenta. 


5. Estado de la cuestión: el comienzo de una teoría del objeto en 
general. 


Con esto se ha alcanzado una meta, pero no por eso podemos 
decir que nos hemos introducido en el idealismo. Es preciso todavía 
estudiar la reducción del orden real al ideal. Creemos que el proceso 
seguido por Husserl para conseguir este fin ha tenido dos fases: 
en la primera ha encontrado en lo lógico una región (a la que lla- 
maremos nosotros noemática) desde la que poder hacer tal reduc- 
ción, aunque sin realizarla; en la segunda, ésta se ha centrado, como 
en su lugar propio, en torno a las consideraciones de la Ontología 
formal. 

Poseemos a este respecto un documento precioso del propio Hus- 
serl sobre la historia de su descubrimiento. Efectivamente, en “For- 
male und Tranzendentale Logik” ha señalado las etapas que en sus 
obras precedentes conducían al descubrimiento de la Ontología for- 
mal (24). Incluso cree que dicha Ontología formal ha sido descu- 
bierta absolutamente por él, al menos sin que él haya encontrado 
en la literatura filosófica alguna postulación de la misma (25). 

Según él, el descubrimiento arrancaba del capítulo XI de los “Pro- 
legomena”, cuando logró distinguir entre “categorías significativas 
puras” y “categorías objetivas puras” o “fomales” (26). Estas últi- 
mas comprenden las categorías de objeto, unidad, relación, plurali- 
dad, etc. A lo largo de las “Investigaciones” ya profundizó en el 


(23) Cf. Quentin Lauer: “Phénoménologie de Husserl. Essai sur la genese 
de lintentionnalité”. Presses Univ. de France, 1955, pág. 169, nota. También 
De Muralt: “L'idée de la Phénoménologie. L'exemplarisme husserlien”. Presses 
Univ. de France, 1958. Principalmente $ 41. 

(24) I Absch. cap. IL, $ 27, págs. 75 y sigts. 

(25) Ibid. 

(26) Ibid., pág. 77 y 78. 
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estudio de estos dos grupos categoriales (27), pero es a partir de las 

Ideen” cuando surge la expresión explícita de Ontología formal, y 
cuando el concepto de ésta empieza a ser aclarado (28). La Ontología 
formal tiene que estudiar la raíz de todas las formalidades abs- 
tractas que pueden encontrarse en el plano objetivo del conocimiento. 

Esta Ontología formal, según nos declara Husserl en “Formale 
und Transzendentale Logik” (29), sería un estudio correlativo al de 
la Lógica apofántica, la cual se encuentra situada en el tránsito de 
las diferentes lógicas (diferentes por su objeto y alcance), no trans- 
cendentales, a la Lógica transcendental. 

Según afirma Suzanne Bachélard (30), la misma vocación que 
tenía la Lógica de convertirse en teoría de la ciencia, había de arras- 
trarla de ser lógica apofántica a ser Ontología formal. También De 
Muralt reconoce la íntima correspondencia de este tipo de Lógica 
con la Ontología formal: “L'attitude apophantique suppose Pattitu- 
de ontologique” (31); y en otro lugar afirma que la Ontología for- 
mal es la misma Lógica formal observada ya desde la Lógica trans- 
cendental (32). 

Pasemos a considerar cómo, según Husserl, la Ontología formal 
puede reabsorber, en su estudio del objeto en general, todo lo com- 
prendido en el mundo de las cosas. 


6. La Ontología formal y el excedente real. 


El mundo real, mundo de las cosas, es conocido en actitud pri- 
maria u objetivante. De este plano es extraído lo noemático. “La 
actitud primaria es la que se dirige a lo objetivo; la reflexión noemá- 
tica conduce a los contenidos noemáticos, la noética a los noéti- 
cos” (33). Sólo puede hablarse de lo noemático después de la refle- 
xión en la que se aisla el mundo lógico referido al real. Ahora bien, 
lo noemático, en su expresión más pura, no es otra cosa que la región 
formal a la que se subordinan las materiales; éstas, a su vez, son las 
que se refieren a la realidad misma: “La llamada “región formal” 
no es, pues, algo coordinado a las regiones materiales (las regiones, 
pura y simplemente); no es propiamente una región, sino la forma 


(27) Cf. Ibid. nota 1 de la pág. 78, donde Husserl mismo cita los lugares 
en que estudió temas relacionados con tales categorías. 

(28) Consúltese en el índice que L. Landgrebe confeccionó para “Ideen I” 
en la palabra “Ontologie” el grupo de citas para “Formale O.”, pág. 441 de 
la ed. cit. Pág. 423 de la trad. castellana. 

(29) Passim y en pág. 78. 

(30) “La logique de Husserl”, Presses Univ. de France, 1957, pág. 150. 

(31) Op. cit., pág. 194. 

(32) Op. cit., pág. 199. 

(33) “Ideen 1”, pág. 353 de la trad. cit. 
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vacía de región en general, que en lugar de tener junto a sí, tiene 
más bien bajo sí (aunque sólo formaliter) a todas las regiones con 
todos sus casos esenciales especiales o dotados de un contenido ma- 
terial” (34). 

El orden noemático se muestra como una inmensa gradación de 
formas, la primera de las cuales es la “región formal” vacía. Ahora 
bien, como la Ontología formal tiene por objeto el estudio de dicha 
región suprema, observa el lugar en que se albergan las posibilita- 
ciones de todas las restantes regiones. O, dicho de otra manera, ella 
estudia en sus condiciones esenciales toda región material posible. 
Desde ella son visibles todas. Eso no quiere decir que la Ontología 
formal realice ese estudio que, según Husserl, deberán llevar a efec- 
to sólo las ontologías regionales. Pero la mera posibilidad de ha- 
cerlo que ella funda, muestra de qué manera domina todo el mundo 
la categoría suprema de lo noemático. 

El problema clave se plantea cuando nos preguntamos: ¿Es po- 
sible algo que constitutivamente no haga alusión a un sentido, y que 
por consiguiente escape a la esfera de lo noemático? Husserl ha de- 
dicado a este interesantísimo estudio el capítulo III de la Sección 
Segunda de las “Ideen 1” (35). En toda esta Sección han empezado 
a jugar un papel definitivo en la concepción husserliana el Yo trans- 
cendental y la conciencia pura, pero aun haciendo abstracción de este 
tema, es comprensible su teoría respecto al punto que nos interesa. 

La solución que Husserl ofrece para su problema es ésta: Basta 
que constitutivamente sean posibles objetos de conocimiento los en- 
tes reales, para que, aunque de hecho no estén elevados a la consi- 
deración objetiva, tengan que estar definidos por su relación al noe- 
ma base. “Si se pesa esto [Husserl se refiere a una “inteligencia mu- 
tua” contempladora actual de lo noemático, en que todo ente cobra 
sentido] se delata efectivamente como un contrasentido la posibi- 
lidad lógico-formal de realidades, en sentido estricto, fuera del mun- 
do espacio-temporal uno, fijado por nuestra experiencia actual... Co- 
sas y mundos de cosas no susceptibles de comprobarse con toda de- 
terminación en ninguna experiencia humana, las hay seguramente, 
pero esto tiene razones de ser meramente fácticas en los límites fác- 


ticos de esta experiencia” (36). Esta doctrina nos permite ya aden- 
trarnos en el idealismo de Husserl. 


7. La vertiente idealista de la Ontología formal. 


En el momento en que todo lo real es portador de un sentido 
constitutivo, todo él viene a depender del orden noemático supremo, 


(34) Ibid. pág. 33 de la trad. cit. 
(35) ¡Sobre todo el $ 48. 
(36) Ibid. $ 48. Pág. 111 de la trad. cit. 
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y pierde una autonomía que Husserl considera resulta absurdo con- 
ceder. Es aquí donde cobra pleno sentido el párrafo transcrito al co- 
“mienzo de este artículo, y que iba precedido de la siguiente consi- 
deración, en la que de nuevo haremos abstracción de la conciencia 
pura que en él aparece. (Sólo en el apartado siguiente y último men- 
cionaremos el papel de ésta en el sistema fenomenológico): “Por 
otra parte, es el mundo espacio-temporal entero, en el que figuran 
el hombre y el yo humano como realidades en sentido estricto sin- 
gulares y subordinadas, un mero ser intencional por su sentido o un 
ser tal que tiene el mero sentido secundario y relativo de ser un ser 
para una conciencia. Es un ser al que pone la conciencia en sus 
experiencias, un ser que por principio sólo es intuíble y determina- 
ble--en cuanto es el algo idéntico de multiplicidades motivadas de 
Apariencias, pero que además de esto no es nada” (37). 


8.. Revisión y crítica. 


En los límites de un artículo no se pueden revisar los argumen- 
tos, ricos y complejos, con que Husserl funda su teoría fenomeno- 
lógica respecto a la inversión de la relación del orden lógico y.-el 
real. Ni siquiera se pueden mencionar las fases concretas por las 
que ha discurrido su pensamiento para dar una base científica a 
la sorprendente afirmación que transcribíamos al iniciar este estu- 
dio. Pero podemos hacernos cargo de si, en líneas generales, es co- 
herente su teoría, ya que conocemos los pasos más importantes de 
la misma. Nuestra crítica puede versar asimismo sobre la última 
orientación dada al problema, y que aparecía en el parágrafo prece- 
dente: la fundación de todo en una conciencia pura transcendental,. 

Como hemos comprobado en las páginas anteriores, en la com- 
pleja concepción de Husserl pueden destacarse diversos momentos, 
fuertemente trabados entre sí, en los que se cumplen los requisitos 
y condiciones que exigíamos se tuvieran en cuenta a la hora de for- 
mular una teoría como la que aparece defendida en el texto que dio 
origen a nuestras consideraciones. Por un lado, Husserl se preocupó 
de aislar lo ideal y lo lógico, tanto del plano psicológico del conoci- 
miento como del orden natural de las cosas, al que se refiere. La 
primera etapa ha sido preferentemente atendida por él en los esta- 
dios primeros de su evolución, mientras que la segunda se entre- 
eruza con su teoría del plano transcendental. Luego, a través de la 
reducción de todo lo real al pleno de lo noemático, en virtud de unas 
investigaciones agrupables bajo la denominación de Ontología for- 
mal (según nuestro propio modo de interpretar las doctrinas de Hus- 


(37) Ibid., $ 49, pág. 114 de la trad. cit. 
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serl) se abrió camino hacia la concepción idealista de la inversión. 
El que se hayan cumplido todas las etapas marcadas al principio 
no significa que se haya mostrado del idealismo de Husserl algo 
más que la iniciación del mismo. Por otra parte, la coherencia doc- 
trinal señalada (que puede ser objeto de elogio) no significa que re- 
pose sobre una visión verdadera de las cosas. Estudiar este punto 
hubiese sido imposible en los límites del presente escrito. Pero queda. 
una cuestión grave, que puede ser relacionada a la de la coherencia 
total del sistema, y que de alguna manera nos introduce en el con- 
tenido del mismo: la de la fundamentación del plano noemático. 


Desde el momento en que Husser!l imprimió el giro transcendental 
a su filosofía, a partir de “Die Idee der Phánomenologie” y sobre 
todo en las “Ideen”, apareció en la escena de lo lógico un Yo trans- 
cendental cuyo presencia no se había hecho sentir en las anteriores 
investigaciones. Es más, si recordamos el pasaje citado más atrás, 
tomado de las “Investigaciones Lógicas”, en el que se refería a la 
naturaleza de lo “a priori”, observaremos que allí estaba descartada 
toda alusión a una “subjetivididad en general” (38). No habiendo 
versado nuestro estudio sobre este tema, no podemos justificar tal 
aparición del Yo transcendental en la meditación husserliana, pero 
puede extrañarnos la función suprema que se le reserva. Según Hus- 
serl afirma, toda la fundamentación del orden transcendental viene 
a recaer sobre el Yo, de tal modo que en él recibe su justificación 
el orden lógico, lo que hace que pierda su carácter absoluto en la 
medida en que por definición hace relación a un “para mí” (39). 


El dilema propuesto por J. Cavailles no deja de tener importan- 
cia: “Si la Logique transcendantale fonde vraiement la Logique, il 
py a pas de logique absolute (c'est-a-dire, régissant lacttivité sub- 
jective absolue). S'il y a une logique absolue, elle ne peut tirer son 
autorité d'elle méme; elle n'est pas transcendantale” (40). 


Esta dificultad es grave, porque si al final del proceso filosófico 
de Husserl viene a relativizarse la Lógica, deja de cumplirse auto- 
máticamente un requisito para que su doctrina pueda ser conside- 
rada como idealismo ontológico (y no un mero gnoseologismo escép- 
tico o relativista), Creemos que el peligro de dicha relativización no 
existe, contrariamente a lo que piensa Suzanne Bachélard (41). Por 
otra parte, De Muralt coincide con nuestro punto de vista. No con- 
viene, con todo, olvidar que este tema es bien difícil y que debe ser 


(38) Véase el texto citado en nuestra nota (11). 

(39) “Formale und Tranzendentale Logik”, $ 10 y sigts. 

(40) “Sur la logique et la théorie de la science”. Presses Univ. de France, 
1947, pág. 65. La cita está tomada del libro antes mencionado de Suzanne 
Bachélard, pág. 291. 


(41) Cf. el cap. VII de la segunda parte de su obra cit. 
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atendido con cuidado, no, como dice Husserl, que hace “aquella suer- 
te de rápidos lectores, por desgracia muy frecuente, que adjudican sus 
propios conceptos al autor, a quien le son enteramente extraños, y 
luego no encuentran precisamente difícil sacar absurdos de lo que 
expone” (42). 


(42) “Ideen I”, $ 22. Pág. 54 de la trad. castellana. 
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RESUMEN 


Para una adecuada comprensión de la obra del conde de Keyserling y el ma- 
gisterio ejercido durante largo tiempo por sus ideas, un estudio de su compleja 
personalidad es imprescindible. Varios son los resortes de motivación profunda 
de esta personalidad y su influjo en la creación de su obra constituye un seguro 
sendero para el estudioso. En primer lugar la personalidad de Keyserling se halla 
determinada en sus impulsos iniciales por un profundo sentimiento aristocrático 
de la raza a la cual pertenece, al mismo tiempo que por su ascendencia de sangre 
báltica, germánica y rusa y por su adhesión a la cultura y espiritualidad fran- 
cesa. Además, su vida responde, como él mismo nos da testimonio, a una serie 
de tensiones no realizadas. Keyserling entiende transfigurar su propia vida en 
un plano de significaciones y de polaridades al adoptar para la definición de 
sí mismo el célebre lema de Goethe: “Sólo lo inacabado es fecundo”. 

En el presente trabajo asistimos sucesivamente a las frases de la formación 
espiritual e intelectual de Keyserling y a.su aventura humana dedicada al ma- 
gisterio filosófico. Años de aprendizaje y años de viaje se entretejen en su exis- 
tencia andariega, con una rica labor de profecía, de diagnósticos apasionados 
en torno a log problemas más patentes de su tiempo, de enseñanza y de escuela. 
- Al mismo tiempo, se nos ofrece una síntesis de su obra. En ella se nos perfila 
un Keyserling que descubre mundos y los incorpora a un proceso de receptivi- 
dad cultural europea en el sentido más universal del término. Las naciones de 
Europa, Norteamérica, la América del Sur, los principales países del Asia, nos 
son presentados en libros que conservan aún su lozanía, tales “Análisis espectral 
de Europa”, “Diario de viaje de un filósofo”, “Norteamérica libertada”, “Me- 
ditaciones Sudamericanas”. Las enseñanzas de la “Escuela de sabiduría de Darm- 
stadt” son recogidas en una serie de libros en log cuales una sólida orientación 
filosófica se une a una intuición certera de log problemas y sus perfiles, tales 
“El conocimiento creador”, “Inmortalidad”, “El libro del matrimonio”, “El mun- 
do que nace”, “Renacimiento”, “Figuras simbólicas”. 

Vasta, dispersa, llena de intuiciones geniales, caprichosa a veces, en sus diag- 
nósticos, la obra de Keyserling se presta con dificultad a una sistematización de 
síntesis. Fundada sobre una actitud filosófica espiritualista y vitalista, en sus 

_determinaciones primeras no faltan parentescos con el intuicionismo de Bergson, 
con el psicologismo, con el vitalismo contemporáneo, con los diagnósticos cul- 
turales de Leo Frobenius. En ella se desarrollan temas sugestivos, tales el del 
miedo, del hambre, las realidades originarias, fecundas ideas en torno a la crisis 
contemporánea y a la formación de un espíritu “planetario”, a la revolución de 
las “fuerzas telúricas”. La responsabilidad del Espíritu consiste en buscar el sen- 
tido de las tensiones necesarias para la creación de una nueva espiritualidad. “A 


200 J. USCATESCU 


la escisión entre el Espíritu y la Tierra, que llevó a la crisis mundial, sucederá 
su síntesis en un plano superior”. El principio espiritual irrumpirá progresiva- 
mente mediante leyes de compensación y polaridad, en el “alma telúrica” de 
nuestro tiempo. 


Pocas veces se ofrece la posibilidad de que una biografía se entreteja tan 
íntimamente con una obra fecunda y variada en el campo espiritual, como 
ocurre en la vida del conde Hermann von Keyserling. Sin duda alguna, uno 
de los espíritus más ricos en cuanto a personalidad e influjo sobre la orien- 
tación intelectual de los contemporáneos, la aventura humana de Keyser- 
ling se halla continuamente ligada a su vasta obra. Este nexo lo descubri- 
mos con tanta mayor facilidad, por cuanto casi toda la obra de Keyserling, 
que es en definitiva una exaltación de la existencia y los elementos subje- 
tivos, frente a las tendencias de una metafísica ontológica de carácter ob- 
jetivo —que se perpetúan en una época de crisis como la nuestra— presen- 
ta un carácter confesional. Por tanto, la biografía de Keyserling, más que 
de su aventura humana, se desprende, como en pocos casos, de su prolífica 
aventura espiritual. 

En casi todas sus obras, desde la primera Das Gefúge der Welt (1906), 
hasta Diario de viaje de un filósofo, Conocimiento Creador, El mundo que 
race, La vida intima, Libro del Matrimonio, Meditaciones Sudamericanas, 
pero sobre todo en los primeros dos capítulos (Anticipación, Realización y 
Fecundidad de lo Insuficiente) de Figuras Simbólicas y en los últimos Reise 
durch die Zeit (Urspriinge und Entfaltungen) y Gedachtnisbuch, los ele- 
mentos esenciales de la biografía de Keyserling se nos ofrecen en modo su- 
fiicente para perfilar su personalidad de un modo más certero que recurrir 
al caudal de anécdotas que rodean su singular aventura humana, desde su 
nacimiento en Estonia, bajo la Rusia de los zares, hasta su muerte, en 
Innsbruck, en medio de las ruinas de la Alemania hitlerista. 

La personalidad de Keyserling está determinada, en sus impulsos ini- 
ciales, en los factores psicológicos y emotivos que la condicionan, por el sen- 
timiento de raza, en su sentido aristocrático más genuino. Descendiente 
de una antigua familia de la nobleza báltica, de ascendencia germánica y 
rusa, a la vez, Keyserling participa, conscientemente, de una serie de ele- 
mentos originarios primordiales. Repetidas veces alude él, en sus páginas 
autobiográficas que como una especie de leitmotiv se hallan diseminadas 
a lo largo de su obra, al papel desempeñado por sus antepasados inmedia- 
tos, en la formación de su personalidad. En primer lugar, reivindica él esta 
ascendencia determinante, en la historia y la cultura rusa. En segundo lu- 
gar atribuye una importancia destacada en la formación de su personali- 
dad, al paisaje de sus años mozos en Estonia, paisaje de su niñez y de sus 
experiencis personales como terrateniente. Luego se siente K. germánico en 
un sentido racial y aristocrático determinante y francés por su formación 
espiritual y por la universalidad de sus ideas. “Cuando yo hago el análisis 
de la propia conciencia de mi yo, ¿qué encuentro?, se pregunta Keyserling 
al hablar, en el “Análisis espectral de Europa”, de la unidad de estilo de la 
personalidad. En primer lugar, mi yo particular, en segundo lugar el aris- 
tócrata, en tercer lugar un Keyserling, en el cuarto puesto el occidental, en 
el quinto el europeo, en el sexto el báltico, en el séptimo el alemán, en el 
octavo el ruso, en el noveno un francés, —sí, un francés— porque mis años 
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de estudios transcurridos en Francia han influído profundamente sobre 
sc” 
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-: En una de sus últimas obras, Reise durch die Zeit (Urspriingen und Ent- 
faltungen, Lichtenstein Verlag, Vaduz, 1948), obra póstuma, vuelve a ana- 
lizar la importancia tenida en su obra y en su vida por sus ascendientes. 
Un capítulo entero de esta obra, el tercero, está dedicado a este problema. 
En la formación de su personalidad, el aspecto físico y la enorme vitalidad 
de su padre y sus antecesores, desempeña un importante papel. “Sólo lo gi- 
gantesco y lo corpulento me impresionaba al principio. Sólo las personas 
corpulentas y gigantescas, las consideraba mis auténticos parientes. Los ex- 
traños eran para mí, al mismo tiempo, pequeños y débiles”. A la configura- 
ción física y moral de sus ascendientes y del ambiente familiar de su niñez, 
a su preparación intelectual, al sentido de raza aristocrática que ellos po- 
seían, atribuye Keyserling una destacada importancia en la formación de 
su personalidad, que sucesivamente padecerá una serie de crisis emotivas, 
de puras significaciones espirituales y psicológicas, que la completarán. 

Pero una personalidad tan compleja como la de Keyserling es difícil de 
captar, en sus esencias íntimas, sólo con pasar en revista las etapas más 
importantes de su obra y su vida. Una serie de tensiones no realizadas es 
la propia vida, y es Keyserling el que transfigura su propia existencia en 
un plano de significaciones al adoptar como lema la frase de Goethe: “Sólo 
lo inacabado es fecundo” (Von der Productivitát des Unzulánglichen). 
“Puesto que la vida se manifiesta en general en forma de tensiones no 
realizadas, está claro a priori que la totalidad del organismo histórico no 
puede ser fecundada y estimulada en su evolución más que mediante facto- 
res que rompen la armonía del todo. Hay que llevar el desorden a los am- 
bientes antiguos, para abrir caminos nuevos. No es necesario, para ello, ser 
un desequilibrado. Pero el nuevo estado de equilibrio no hace sino romper 
aún más el estado general de la colectividad”. 


Keyserling atribuye una excepcional importancia a sus años mozos, no 
sólo en perfilar su personalidad, sino en cuanto característica permanente 
y auténtica de su obra. Cada hombre tiene, afirma él, una edad esencial que 
le es propia. Hay hombres que siempre han tenido cuarenta o cincuenta 
años, mientras otros permanecen siempre jóvenes. “Yo me he sentido siem- 
pre el que soy aún ahora. Mi talento, mis disposiciones fundamentales, los 
he tenido desde mi infancia. Los cambios incontestables que he sufrido a lo 
largo de los años, son debidos únicamente a la acción ejercida sobre estas 
disposiciones nativas por las circunstancias exteriores, la intuición creado- 
ra y la voluntad. Mi carácter fundamental que, por otra parte, aparece con 
toda nitidez en el horóscopo que me hizo Olga Ungern-Steinberg, ha sido 
siempre complejo y rico en contradicciones. En cuanto Keyserling, a saber 
descendiente de una raza, que, desde hace siete generaciones perpetúa con 
singular fuerza de transmisión hereditaria, un tipo espiritual cuya suprema 
expresión fue mi abuelo Alejandro (el único hombre del cual Bismark, su 
amigo de juventud, decía que su inteligencia le daba miedo), y cuya subli- 
mación última fue el poeta Eduardo, era yo un intelectual inclinado al culto 
de las Musas. Pero mi tatarabuela, del lado paterno, esposa del organizador 
de las finanzas rusas, el conde Cancrin, era una Muraviov, de una vieja es- 
tirpe de nobles, cuyo origen tártaro remonta, según la leyenda, hasta Gen- 
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gis-Khan”. Tres series de rasgos hereditarios descubre Keyserling, en la 3 
ascendencia, desprovistos de por sí de unidad, que convergen en su propio 
yo como una totalidad de elementos divergentes, agrupados en torno a dos 
polos. Tensión y polaridad, que serán acaso los conceptos fundamentales 
del futuro psicologismo y subjetivismo de su doctrina y de sus grandes 
diagnósticos culturales, son, en primer lugar, elementos fundamentales de 


su propia personalidad. 
+ * % 


“Era yo, continúa Keyserling en sus páginas autobiográficas, por una 
parte, de una sensibilidad extrema, impresionable y sugestible en el más 
alto grado, de una receptividad femenina, afectuoso, ávido de confiarme a . 
alguien, de entregarme y de adaptarme, intuitivo e impulsivo; de otra par- 
te, era un ser volcánico, de una violencia eruptiva, dotado de una vitalidad 
de primitivo y de instintos de conquistador y dominador. Y puesto que una 
síntesis de elementos tan opuestos, cuando se logra, no puede ser sino algo , 
tardía, el sentimiento que dominó en mí desde la primera infancia fue un 
sentimiento de insatisfacción hacia mi propio estado. Por mi delicadeza 
me sentía, por un lado, inferior a las personalidades dominadoras de mi 
línea materna, y por la energía animal de mi naturaleza, inferior a los Key-. 
serling, que poseían una intelectualidad refinada. Niño, sentía una especie . 
de terror ante este segundo aspecto de mi carácter, que me aparecía en. 
una visión de pesadilla bajo la forma simbólica de un león que surgía de. 
repente detrás de mí. Sólo en los años que precedieron al despertar de mi 
inteligencia me sentí completamente libre y seguro de mí mismo”. Las pri- 
meras disposiciones llevan a Keyserling hacia la poesía, la música, el dibu- 
jo, la escultura, disposiciones contra las cuales lucha ayudado por los im-. 
pulsos primarios de su personalidad. Al mismo tiempo tiene horror hacia 
todo lo que es “abstracto, sistemático y pedante”. Muerto su padre, a los. 
quince años, pasa del período de los preceptores privados al liceo ruso de 
Pernau. Durante este período, interrumpido por cortos estudios en Ginebra, 
luego, terminado el liceo en Pernau, en el incipiente período estudiantil en 
Dorpat (1898-1900), Keyserling se autodefine como un ser primitivo, enér-- 
gico, “erigido en dueño de su propia vida”, “modelo perfecto de las borra- 
cheras de Jordaens, tipo acabado de salud animal y de fuerza bruta”. Un- 
duelo, y una larga enfermedad consiguiente, constituyen el elemento exte-. 
rior que provoca una metamorfosis suya repentina en un intelectual puro. 
“Del mismo modo que (en la etapa anterior) la conciencia de la superioridad 
de mis rudos condiscípulos había sustituído en mí el ser animado por la' 
fuerza violenta y lo había llevado al primer plano, igualmente el intelec- 
tual nació porque yo quise que así fuera”. 

A los veinte años, con este estado de espíritu, abandona la Universidad 
de Dorpat y se traslada a Heidelberg para reanudar y continuar los estudios 
de ciencias naturales, iniciados ya años antes en Ginebra. Estudia Geolo- 
gía y con una tesis en esta especialidad pasa su doctorado en 1902, al 
cual siguen estudios sobre las rocas eruptivas del Sur del Tirol y unos: 
mapas geológicos de esta región. En realidad, después de Dorpat, en su 
espíritu se lieva a cabo una especie de tensión de “espera ignorante”. To- 
mando partido por las tareas intelectuales, la nueva tensión operaba no- 
sólo sobre su conciencia, sino también sobre lo inconsciente “y este último 
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me orientaba hacia fines que entonces no estaba yo en condiciones de cap- 

tar. Mi conciencia no determinaba sino el marco exterior de mis esfuerzos. 

Yo ejecutaba lealmente lo que me estaba prometido. Pero de mes en mes. 
me sentía empujado con una nitidez creciente hacia algo todavía desconocido : 
y, con este presentimiento, caminaba a tientas en todas las direcciones. Mas 

ninguno de los modelos que se me ofrecieron, ninguno de los fines concre- 

tos que pude descubrir, suscitaba en mí el esfuerzo correspondiente. La fi- 

losofía, tal como se practica en la Universidad, era, entre todas las disci- 

plinas, la que menos me agradaba”. 

En este momento se encuentra Keyserling con la primera personalidad 
que ejercerá una influencia determinante en su futura orientación intelec- 
tual: Houston Stewart Chamberlain, autor del famoso libro “Fundamen- 
tos del siglo xrx” y más conocido como padre espiritual del racismo germá- 
nico. Junto con Rudolf Kassner y Alejandro Wolkroff-Muromtzoff, es Cham- - 
berlain la figura intelectual la cual Keyserling confiesa que mayor influjo 
ha tenido en el momento crucial de la orientación de su personalidad crea- 
dora , a saber en los años 1903-1911. Durante estos años —años de apren- 
dizaje y años de viaje, como, según la clásica fórmula de Goethe, será, en 
definitiva, toda la vida de Keyserling, pero años decisivos— encontramos 
a Keyserling en Viena, donde se traslada precisamente para conocer a Cham- 
berlain, en Italia, Inglaterra y sobre todo en París. El libro de Chamberlain, 
al cual aludimos, cuya lectura había sido ya iniciada en Dorpat, causa una 
enorme impresión sobre Keyserling. “Comprendí, escribe, de repente, que si 
me era dado encontrar al hombre que había escrito tal obra no tardaría en 
descubrir lo que yo podía dar, porgue entre todos los autores que había 
leído, era él el primero con el cual yo sentía afinidad”. “La impresión que 
me causó su presencia viva fue aún más fuerte de lo que yo había espe- 
rado”. “La influencia duradera que ejerció sobre mí Chamberlain, fue de 
una fecundidad maravillosa... Descubría yo así la clave de mi propia perso- 
nalidad, hasta entonces tan enigmática para mí como para mi ambiente”, 
La influencia de Chamberlain, profunda y reveladora, es, en realidad, de 
corta duración. En 1905, cuando Keyserling acaba su primera obra Das Ge-' 
fúge der Welt (Sistema del mundo), una nueva etapa de influencias y re- 
sortes intelectuales se inicia en su vida. Chamberlain había sido el que ha- 
bía hecho que Keyserling naciera a la vida intelectual, como se puede ob- 
servar de la correspondencia entre ambos hombres entre 1903-1906 y por 
el propio testimonio de Keyserling. Al final de su vida, en el libro Reise 
durch die Zeit, Keyserling presentará otra vez los avatares de este primer 
encuentro, pero la posición última ante la personalidad de Chamberlain 
será, en definitiva, una posición crítica. Chamberlain, concluiría Keyserling, 
a pesar de su integración formal en la familia germánica, en los mitos ger- 
mánicos ambientados y culminados en su matrimonio con Eva Wagner, nun- 
ca había dejado de ser un señor inglés “cuyo hobby era forjar a Egipto so- 
bre el ejemplo de Inglaterra”. Chamberlain fue, en realidad, un gran des- 
terrado, como lo sería por su parte Keyserling, noble báltico, que une el 
sentido de la universalidad rusa del “Sobornost”, a la idea de universalidad 
de “l'esprit” francés, el sentido germánico de la raza, con los anhelos de 
liberación espiritual de la filosofía india y china. En cuanto a su impresión 
última sobre el germanismo de Chamberlain, Keyserling concluye: “Cham- 
berlain no ha visto nunca a Alemania, tal como es ella en realidad”. 
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Los años en que Keyserling conoce a Chamberlain y sufre el influjo - 
de su personalidad, son los años en que aprende la mayor parte de lo que 
iba a marcar luego su obra. Son, igualmente, los años en que pasa de una 
fase de receptividad a otra de fecundidad creadora. La autorrevelación de . 
su propia capacidad creadora se opera según la violenta característica de 
su temperamento. “Conocí primero una felicidad sin límites.” “Fuí esteta 
con la misma exageración con que había sido Korpsbusche.” “Sin embar- 
go, el hombre violento no había muerto en mí.” “En esta época tomé con- 
ciencia de la oposición existente entre saber y comprender, la misma que 
debía llevarme más tarde a fundar la Escuela de Sabiduría, frente a la 
institución netamente distinta de la Universidad.” En esta época se in- 
sertan en la vida de Keyserling otras dos presencias: la de Rudolf Kassner, 
místico y fisionomista austríaco, y Alejandro Wolkoff, un “ruso de genio 
verdaderamente leonardesco”. Hacia Kassner se siente atraído, al leer ha- 
cia fines de 1905 un trabajo titulado Die Moral der Musik (La Moral de 
la Música) por lo que Keyserling llama “dialéctica del corazón (Dialektik 
«les Herzens), por la profundidad de su espíritu, por su manera de colocar 
en el primer plano el arte de escribir. “Gracias a él se despertó en mí el 
deseo de aprender este arte”, escribe Keyserling, admirador por el mismo 
motivo de Gustave Flaubert, “el mejor maestro que hay en el mundo para 
todo escritor y artista”. También en 1905 conoce Keyserling en Venecia 
a Wolkoff, cuya influencia profunda hará que, en el porvenir, su espíritu 
sea enemigo “de toda exaltación ciega”, se incline a la mayor claridad 
posible, al permanente sentido crítico, a la exactitud. A su “polarización 
con Wolkoffí” debe Keyserling su orientación crítica que no es ni libertad 
crítica ni una nueva forma de dogmatismo. El período de influencia de 
Wolkoff en el desarrollo de Keyserling perdura en los años 1909-1911 con 
“su esfuerzo hacia la fusión de lo intuitivo y lo crítico” a través de una 
profunda textura espiritual, como se ve en obras como Zur Psichologie der 
Systeme (1909), Die metaphysische Wirklichkeit (1911), Das Wesen der 
intuition und ihre Rolle in der Philosophie. 

Durante todo este período de receptividad creadora y de creación “in 
nuce”, como por otra parte en los períodos de su actividad, los filósofos 
propiamente dichos, con la excepción, acaso, de sus relaciones con Georg 
Simme! a partir de 1906 y con Bergson y el intuicionismo a partir de 1910, 
no ejercen un influjo de relieve sobre la personalidad intelectual de Key- 
serling. El período del 1904 al 1911 lo considera Keyserling, por otro 
lado, como un período de transición. En 1903 se traslada de Viena a París 
de donde hace frecuentes viajes a Inglaterra. Su período parisiense (1903- 
1905) lo define él “ma période balzacienne”. En realidad, agrega, en París 
“no vivía yo como Balzac, sino como Rastignac”. En París se revela en 
primer lugar el eterno rasgo de su propia personalidad: lo que él llama 
su barbarie. Se esfuerza para “colocarse sin tardar al nivel de la sociedad 
de la Europa occidental”. “Desde los primeros días me esforcé en rivali- 
zar con los mejores causeurs de la época” y a estudiar la obra de Flaubert, 
“La forma, cuyo sentido me faltaba totalmente, fue entonces mi preocu- 
pación casi exclusiva.” Pese a que la filosofía crítica no ejerce una especial 
atracción sobre su espíritu, en este mismo período se consagra al estudio 
de Kant, Schopenhauer y la literatura filosófica en general. En 1905 pa- 
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«dece una grave enfermedad, hecho que, junto con la pérdida temporal de 
su fortuna por causa de la Revolución rusa de 1905, constituye para él 
una especie de comienzo de una nueva vida. 

En 1906 intenta hacerse aceptar como “Privat-Docent” en la Univer- 
sidad de Berlín. “Calurosamente” recomendado por Dilthey es “cortés- 
mente” rechazado por Riehl. De 1906 a 1908 vive en Berlín. Durante el 
otoño de 1907 pronuncia en la Universidad de Hamburgo un ciclo de con- 
ferencias que iba a publicar en 1910 con el título de Prolegómenos de la 
filosofía de la naturaleza. En 1908 vuelve a tomar posesión de sus pro- 
piedades en Estonia y se establece en Raykiill, donde se entrega a una 
sensacional modernización del cultivo de sus tierras. Hasta 1911 sigue eu 
Raykiill con algún viaje por el medio y multitud de contactos con perso- 
nalidades que le interesan. En este período escribe, igualmente, su obra 
La filosofía, un arte, un estudio sobre Schopenhauer, artículos filosóficos 
críticos y pronuncia (1911) una serie de nuevas conferencias en la Uni- 
versidad de Hamburgo: El progreso de la filosofía en el planteamiento 
de los problemas. 


IS 


A partir de 1911 un nuevo proceso de maduración se inicia en su vida. 
“Desde la primavera de 1911 la fase de pura preparación pertenecía al pa- 
sado. Desde aquél momento mi misión consistirá en encarnar mi vida 
personal en el cuerpo espiritual y moral que, desde hace tanto tiempo y 
con tanto cuidado, me había preparado. Había renegado el ser primitivo 
de mis años de infancia y adolescencia; desde este momento ya no podía 
hablar propiamente de existencia personal.” En octubre de 1911, Keyser- 
ling abandona Raykiill y se embarca en Génova para su viaje, su primer 
gran viaje alrededor del mundo. El fruto de este viaje es el libro Diario de 
viaje de un filósofo, que tenía que aparecer en 1914 pero cuya publicación 
fue postergada a causa de la guerra. El “Prólogo” a la edición alemana 
será escrito en Raykill, en la primavera de 1918. Escrito entre 1911 y 
1914, Keyserling le agrega algunas cosas bajo el impulso de nuevas expe- 
riencias personales provocadas por la guerra y la Revolución rusa. Consi- 
derado al principio como culminzción de su obra, más tarde lo calificaría 
“como historia de su nacimiento. Se trataría, desde ahora, de vivir como 
hombre nacido a la vida espiritual”. 

En realidad los impulsos, la historia y el destino del Diario de viaje 
son como una especie de quinta esencia de la obra y el destino de Keyserling. 
Su retiro en Raykill al término de los años de aprendizaje, no ofrece a 
Keyserling la plenitud en la contemplación. En su retiro, constata que en 
la soledad se tornó “él mismo”, pero en el sentido empírico, no en el sen- 
tido metafísico. “Tuve que reconocer que era demasiado pronto para re- 
nunciar al mundo”... “Reconocí cuán sabiamente habían procedido Pitá- 
goras y Platón continuando su vida viajera hasta la edad de una madurez 
muy avanzada. Mientras sea aún posible hay que retrasar el proceso de 
cristalización; mientras sea aún factible, Proteo debe permanecer proteico, 
porque sólo las naturalezas proteicas están llamadas a ser sacerdotes de 
la metafísica”. Con este espíritu se decide Keyserling a realizar su viaje 
alrededor del mundo, fuera de Europa, para imponerse a sí mismo “nuevas 
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maneras de ser”, superar las formas acabadas, alcanzar un “mundo esen- 
cial donde el sentido vive en estado de sustancia y donde todos los hechos 
vuelven a engendrarse en símbolos.” En su Diario ve Keyserling, en ger- 
men, toda su obra posterior. “En el caso de un pensador de abstracciones, 
ciertamente, la última palabra es la más importante. Pero yo no soy un 
pensador de abstracciones. El que define bien mis ideas filosóficas o las 
define mejor de lo que lo ha hecho el Diario no es, necesariamente, el que 
mejor me comprende. Yo soy esencialmente un hombre vivo. Por ello en 
mí lo implícito tiene ,a menudo, como sucede con todos los poetas, más 
valor que lo explícito”. Comparando el Diario con otra obra suya Análisis 
espectral de Europa, Keyserling escribe: “También el Análisis espectral 
de Europa contiene más virtualidades que resultados; sin embargo, con- 
tiene menos que el Diario: a los cuarenta y siete años se es forzosamente 
más desarrollado que a los treinta y menos sugestivo al mismo tiempo.” 
La experiencia espiritual relacionada con el Diario de un filósofo y los 
diagnósticos que Keyserling nos ofrece como primicia de sus futuras obras 
sobre India, China, Japón, las culturas del Pacífico, el Nuevo Mundo y sus 
contrastes con una Europa en crisis, sufren nuevos choques a través de las 
impresiones recibidas por el filósofo como consecuencia de la primera gue- 
rra mundial. Al principio cree que con el “Diario” su personalidad había 
alcanzado la plenitud en una actitud ascética. Pero a medida que la expe- 
riencia misma,*“intelectual y personal, del “Diario” se consumía, se daba 
cuenta de que se trataba sólo de una apokatastasis, de una resurrección de 
un “Ser” perdido que le había hecho más humano, más normal, pero que 
no le había liberado completamente. Se trataba, por tanto, no de alcanzar 
un grado de contemplación suprema parecida a la ascesis budista, sino 
de superar una fase de alto valor espiritual. “Una vez más estaba obligado 
a modificar mi actitud. Ante las atrocidades de la guerra mundial com- 
prendí por vez primera que la liberación interior a la cual había llegado 
no era un estado ideal. Entonces se me reveló el terrible peligro de esa 
unilateralidad que había practicado en plena conciencia desde hacía quince 
años. Mi facultad de conocer había sido desarrollada en cuanto mis pre- 
disposiciones lo consentían; pero, en cambio, mi lado activo y humano ha- 
bía permanecido estacionario. Sin embargo, él permanecía allí, con una fuer- 
za extrema”. Una vez más se observa en la evolución espiritual de Keyser- 
ling esta tensión permanente de su personalidad, esta bipolaridad de su 
temperamento, entre la necesidad de contemplación, de una vida interior 
profunda y la irrupción activa de las fuerzas primitivas de su ser. Esta 
bipolaridad acompañaría siempre su destino creador. “Las fuerzas vitales 
de mi juventud se despertaron y en un corto espacio de tiempo conocieron 
este crecimiento de peso específico y de potencial que ante el joven de 
veinte años, hacen del de cuarenta una personalidad poderosa”. Se trata, es- 
cribe Keyserling, del réveil du lion, de la proyección volcánica del hombre 
de acción. Un hecho personal contribuye a este período de excesivo “acti- 
vismo” de Keyserling, entre el 1919 y el 1926: la expropiación de sus 
tierras en Estonia. Tiene que vivir prácticamente de sus escritos y con- 
ferencias. En 1919 se casa con la condesa Gudula von Bismark, nieta del 
gran político alemán, de la cual tendrá dos hijos: Manfred y Arnold. En 
1920 se traslada a Darmstadt, donde, con la ayuda del Gran Duque Ernst- 
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Ludwig y del editor Otto Reichl funda la famosa “Escuela de Sabiduría”. 
A través de ella, de sus Revistas Weg zur Vollendung, cuyos cuadernos 
sobrevivirían muchos años al período activo de la Escuela y Der Leuchter, 
de sus conferencias y viajes, de los Congresos que organiza bajo el patro- 
cinado de la “Sociedad libre de filosofía” de Darmstadt, aspectos nuevos 
y múltiples de su personalidad se imponen. Concibe su misión en el murdo 
como apostolado activo y ansia de proselitismo. Discípulos y admiradores 
surgen en todos los países de Europa y América. Surgen también sus ad- 
versarios activos. Ante su exaltación por los valores espirituales de Orien- 
te, contrapuestos a la erisis espiritual de Europa, se le tacha de introductor 
de la “filoxera” orientalista (Massis). El mismo Berdiaev que lo conside- 
ra “un hombre europeo de los más brillantes”, declara: “Me siento ex- 
traño a su espiritualidad, más hindú que cristiana”. A esto replica él con 
una frase de Rabindranath Tagore. “De todos los occidentales que conoz- 
co, Keyserling es el más violentamente occidental”. Su personalidad desem- 
peña un singular influjo sobre los espíritus, sus conocimientos e intuiciones, 
sobre pueblos, razas, experiencias espirituales de todas las latitudes, son 
vastísimos. El material de sus viajes y contactos con el mundo es enorme, 
Su capacidad de síntesis, asombrosa. Muchos de sus diagnósticos no son 
certeros, pero su empresa es lo más vasto y singular entre todas y gran 
parte de sus intuiciones, de sus tentativas de síntesis, conservarán siempre 
un frescor, una originalidad, indiscutibles. Su misión la quiere llevar a 
cabo más que con sus escritos, con su contacto personal, con su verbo, 
con sus andanzas, en una vasta proyección socrática de su personalidad. 


“Sucedió —ecribe Keyserling sobre esta nueva, decisiva fase de su vida 
y creación, que se prolonga, en realidad, hasta sus últimos años activos—, 
que lo que yo había manifestado hasta entonces sólo en forma de recepti- 
vidad comprensiva y de representaciones abstractas se iluminó y se de- 
senvolvió de repente en la acción práctica. Lo que quiere decir, en mi 
terminología que, por un fenómeno orgánico de cambio de posiciones, es- 
pontáneamente me sentí capaz no solamente de comprender el Sentido, sino 
de realizarlo. Me hallé, así, naturalmente preparado a asumir la misión 
para la cual jamás hasta entonces me había imaginado capaz; a saber 
la de reformador práctico en el nombre del Espíritu. Solamente en esto se 
revela, en su evidencia suprema, la correspondencia que existe entre des- 
tino, necesidad interior y libertad: el papel de reformador yo no he bus- 
cado asumirlo, me fue impuesto por la acción que ejercía involuntaria- 
mente”. En cuanto a los fines específicos de la “Escuela de Sabiduría”, 
declara: “La Escuela de Sabiduría es más bien un cuartel general es- 
tratégico que un lugar de estudio; por eso, ella provoca tanta hostilidad. 
Ella persigue, por los medios psicológicos correspondientes, incorporar a 
la más vasta realidad histórica el impulso de renovación de la vida en el 
nombre del espíritu.” Asímismo se autodefine, “director de orquesta del 
espíritu” y Darmstadt se convertía en lo que Bayreuth había aspirado a 
ser: un lugar de actividad significativa y fecunda, no para uno solo, sino 
para todos. “Yo quiero entrar en relación con el mundo, escribirá él más 
tarde, como mónada viviente. Por consiguiente, sólo en mi subjetividad 
veo yo mi principal medio de acción significativa.” 

De Darmstadt y del espíritu que le anima procede buena parte de la 
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obra filosófica de Keyserling: “El conocimiento creador”, “Inmortalidad”, 
“El libro del Matrimonio”, “El mundo que nace”, “Renacimiento”, “Figu- 
ras Simbólicas”, “Del sufrimiento a la. plenitud”. En otro orden de preocu- 
paciones, pero completando un magno “sistema” —prolífico, difícil de re- 
ducir a un común denominador— fruto de su proteica fuerza intuitiva, se 
colocan libros como: “Meditaciones Sudamericanas” (uno de los más inte- 
resantes, en sus diagnósticos, entre todos los de Keyserling), “Análisis 
espectral de Europa” y “Norteamérica libertada”. Y, como mensaje pro- 
fético que sigue conservando frescor, actualidad y perspectiva abierta al 
futuro, libros como “La revolución mundial y la responsabilidad del Es- 
píritu”, “La Vida íntima”, “Acerca del arte de la vida”, éstos últimos des- 
tinados a “elevar el problema general de la intimidad por encima del 
plano de lo próximo e insertarlo en el cuadro del cosmos entero”. (Cfr. El 
capítulo sobre la “Kosmopatische Seele” en “Reise durch die Zeit”.) 


“Desde 1927 se perfila, escribe Keyserling, la culminación de mi acti- 
vidad e influencia internacional.” Desde este momento, en realidad, la acti- 
vidad de los grandes “Tagungen” de Darmstadt cesa. A partir de la misma 
fecha se inician igualmente los ataques contra él por sus libros sobre Euro- 
pa y Norteamérica. En 1929 visita América del Sur, “toma conciencia 
de la Tierra como elemento constitutivo de sí mismo” y tiene la revela- 
ción “catastrófica” de la revolución de las fuerzas telúricas. Sigue a ello 
un “nuevo repliegue sobre sí mismo”. En 1939 prevé aún una mayor 
penetración del Espíritu “en las cosas de este mundo” y ve en el hombre 
del futuro un ser iiuminado por el Espíritu “en todas las capas del Ser 
hasta la Gana, la reptilidad y la mineralidad”. 

Espíritu libre, rebelde ante todo tipo de dogmatismo, Keyserling con- 
tinúa en Darmstadt: durante la Alemania nacionalsocialista. Durante la 
última guerra se traslada al castillo de Schónhausen an der Elbe, propie- 
dad de los Bismarck. Pensaba trasladarse a España, cuando le sorprende 
la muerte, en Innsbruck, en 1946, a los 66 años, como consecuencia de la 
miseria, el hambre, víctima, como observaba un comentarista “como tantos 
millones de seres de esta Revolución mundial que tan aguda y profética- 
mente pronosticara y analizara”. 


Vasta, dispersa, llena de intuiciones geniales, caprichosa a veces en sus 
diagnósticos, la obra de Keyserling se presta con dificultad a una sistema- 
tización de síntesis. Fundada sobre una actitud filosófica espiritualista y 
vitalista, en sus determinaciones primeras no faltan parentescos con el in- 
tuicionismo de Bergson, con el psicologismo reinante en la época del psi- 
coanálisis, con el dominante vitalismo contemporáneo, con lo que la obra 
de Leo Frobenius representa en todo diagnóstico cultural moderno. Vida 
y Espíritu son los principales pilares de su “sistema”. La obra propia- 
mente filosófica suya pertenece al período culminante de la Escuela de 
Sabiduría, de Darmstadt. Ella contiene “in nuce” los conceptos sobre los 
cuales Keyserling fundaría sus diagnósticos futuros sobre los fenómenos 
étnicos y culturales de los pueblos de Europa y América, sobre los desti- 
nos de Europa como unidad del espíritu, sobre la idea de la crisis y sus 
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posibilidades, sobre la revolución de las “fuerzas telúricas” y la idea de la 
responsabilidad del espíritu. Conceptos como comprensión y sugestión, po- 
laridad, tensión y ritmo, correspondencias, son ya presentes y definitiva- 
mente perfilados, como un aparato ya definido y seguro, valedero para las 
futuras construcciones, en lo que él llamará “mis dos obras filosóficas 
capitales” a saber “Schópferische Erkenntniss” y “Wiedergeburt”. Inme- 
diatamente después se colocan para una adecuada valoración de su “sis- 
tema” las “Meditaciones Sudamericanas”, consideradas en definitiva, por 
él mismo, como su obra culminante y “La Vida íntima”. En ellas traza las 
grandes líneas de una nueva espiritualidad y desarrolla temas en extremo 
sugestivos, como el de las realidades originarias, tales el miedo y el ham- 
bre, el mundo de la “gana” (el continente sud-americano es interpretado 
por él como el mundo del Tercer día de la Creación), al mismo tiempo que 
prevé las grandes líneas del “mundo que nace” en un libro que lleva pre- 
cisamente este título. La presencia de las “fuerzas telúricas” se le hace 
patente, en un plano de realidades absolutas, por primera vez en “Medita- 
ciones sudamericanas” donde se percata del valor de impulso determinante 
de fuerzas que viven en un orden elemental, “gánico” y emocional. 


Sus análisis sobre las características de diversos países de Europa. 
(“Das Spektrum Europas”) y sobre Norteamérica (“América set free”) son 
acaso menos certeros en sus diagnósticos —parciales, pero no menos car- 
gados de sugerencias e intuiciones, en su orientación global—. Uno u otro 
aspecto sufre acaso bajo el peso de una reflexión precipitada o impulsiva, 
pero su visión total sobre los destinos de Europa y Norteamérica podrá 
ser siempre una base de partida válida para futuras orientaciones. 


La idea estimulante del gran panorama que Keyserling intenta esbozar 
a lo largo de su obra es la idea, desconcertante y fecunda a la vez, de la 
crisis mundial contemporánea. Una crisis que para el filósofo no encuentra 
otro parentesco histórico que en la crisis del mundo grecorromano, a la 
aparición del Cristianismo. Esta crisis crea nuevas situaciones de interde- 
pendencia entre los mundos, une el destino europeo al destino de otros 
mundos, ofrece las bases de una época de transición y hace que el espí- 
ritu de nuestra época sez, esencialmente, un espíritu “planetario”. Se trata 
de una época de crisis, negativa desde el punto de vista del Espíritu, 
positiva desde el punto de vista de la Vida. Una época en que la pasividad 
espiritual halla su origen en la rebelión de las fuerzas no espirituales, las 
fuerzas telúricas. Estas fuerzas telúricas en plena ascendencia correspon- 
den a un impulso de energías obscuras y elementales que actúan hacia 
fuera, vitalizadas por la fuerza de la “inmortal naturaleza”. Desde el punto 
de vista de estas “fuerzas telúricas”, los valores del espíritu son inexis- 
tentes. Pero ellas presentan la ventaja que, en crisis los valores del espí- 
ritu, las fuerzas telúricas “no temen ni la muerte, ni la miseria, ni nada 
de lo que constituye una desventura para toda conciencia iluminada por la 
inteligencia. No es que el Espíritu desaparezca totalmente como princi- 
pio, en esta rebelión dominante de las fuerzas telúricas. Lo que pasa es 
que en el nuevo fenómeno, el Espíritu participa sólo en sus “expresiones 
primordiales”. Una vez más en la historia, las fuerzas telúricas se inser- 
tan en la Vida, en el devenir histórico a partir del siglo xIx. Su creciente 
poder no es debido “únicamente al aumento de su potencia: lo que lo fa- 
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vorece aún más es la deterioración progresiva de las fuerzas históricas de 
origen espiritual. Pasivas por esencia, las fuerzas telúricas obedecen a los 
menores gestos de los “domadores” aceptados que sustituyen a los guías 
espirituales auténticos. Como tales fuerzas pasivas, ellas han subsistido 
siempre, en cuanto normas de la Tierra y la Sangre, obedeciendo a las 
normas del Espíritu. Pero en una época de crisis como la nuestra son 
dirigidas por los “domadores”, los “meneurs” de Gustave Le Bon. La res- 
ponsabilidad del espíritu, la responsabilidad esencial del mundo europeo 
consiste precisamente en devolver al Espíritu su misión de guía, sustitu- 
yendo al espíritu de “sugestión” de los domadores, el espíritu de “com- 
prensión” de los guías espirituales. “La reintegración de los valores espi- 
rituales, en su lugar es, en efecto, el problema crítico de nuestro tiempo.” 
El filósofo está animado por la idea de que el Espíritu es para el hombre 
“una entidad tan concreta como lo es su cuerpo”. 


La era de la revolución de las fuerzas telúricas coincide con un largo 
período de vigencia de un nacionalismo victorioso. Keyserling llega in- 
cluso a preveer la creación de una Internacional de las naciones naciona- 
listas. Lo que no cabe duda es que nuestra época presenta, en la crisis, 
perspectivas fecundas en cuanto es, en sí, una época de tensiones polares 
determinantes, como fueron fenómenos de tensión polar la lucha entre 
cristianismo y paganismo, cristianismo e islamismo, catolicismo y protes- 
tantismo. La época que vivimos no es una “época religiosa” sino una época 
de gran rebelión de los “bajos fondos”. Los campos de tensión no son, 
por eso, menos poderosos. En múltiples fenómenos vitales, incluso en los 
de signo negativo existe una tendencia hacia la unidad, cuya fuerza y 
tensión son considerables. La responsabilidad del Espíritu en una época eo- 
mo ésta, consiste precisamente en percatarse en qué medida esta rebelión 
de las fuerzas telúricas es propicia a que, en su ámbito, madure una nueva 
espiritualidad. Es una época de transición en la cuál cuentan sólo los his- 
Loria doroS y los profetas. Estos últimos, en época de crisis, son los únicos 
que “entre los hombres del pensamiento y del verbo, desempeñan un papel 
verdaderamente importante”. Gobineau, Jules Verne, Gustave Le Bon son 
“los espíritus más importantes que ha producido la Francia del siglo xIx”, 
precisamente porque fueron profetas, 


En esta revolución mundial que se prepara, al lado del impulso vital de 
las fuerzas telúricas, del papel de las minorías espirituales auténticas y 
de los profetas, Keyserling ofrece un lugar destacado a las grandes muta- 
ciones biológicas. El hombre que desempeña un papel dentro de la respon- 
sabilidad del espíritu tiene que interesarse por el aspecto biológico de la 
Revolución mundial, un aspecto que preocupa a Keyserling ya en sus diag- 
nósticos sobre Sud y Norteamérica y que es un leit-motiv, por otra parte, 
de la gran Utopía contemporánea. Como culminación de su obra, Keyserling 
manifiesta aquí la fe en la misión de las fuerzas de la subjetividad, en la 
solución de la crisis. “Ningún progreso de orden objetivo, afirma, llevará 
a una solución de la crisis mundial. Sólo una reacentuación de la subjetivi- 
dad conducirá a ello. Esto es tan verdadero que sobre este punto las elites es- 
piritualistas y las masas telúricas convergen, formando un único frente sub- 
jetivista, ante el objetivismo agonizante”. Una reespiritualización de la 
vida significa una reintegración del Espíritu en la Vida misma. No se trata 
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de un fenómeno de-ruptura, sino de un proceso de fusión en un plano su- 
perior, a través de un nuevo fenómeno de polaridad y compensación que 
actúe sobre el Inconsciente colectivo. “A la escisión entre el Espíritu y la 
Tierra, que llevó a la crisis mundial, sucederá su síntesis en un plano su- 
perior”, base de una nueva cultura integral, a través de una “irrupción 
progresiva del principio espiritual” mediante leyes de compensación y po- 
laridad progresiva operantes en el alma telúrica. Este proceso reintegrador 
coincidirá “con una depreciación general de la política en cuanto tal, re- 
conocida finalmente en lo que es: expresión de los bajos fondos primordia- 
les”, proceso al cual contribuirá sin duda “la reciente divinización del Es- 
tado”. 

Convencido del papel que Europa ha desempeñado en la crisis mundial, 
admirador de los valores puramente espirituales de otras culturas, Keyser- 
ling no deja, sin embargo, de conceder al viejo Continente una nueva mi- 
sión espiritual reintegradora. El filósofo cree en las esencias y nuevas vir- 
tualidades de Europa como unidad. Europa es una unidad viviente articu- 
lada en un estado ecuménico preexistente. Como tal unidad, ella se inserta 
en conexiones más amplias, determinadas por nuevas diferenciaciones. Se 
trata de conexiones internas, de índole psicológica, no de unidades objeti- 
vas exteriores. La unidad europea no puede ser fruto de un movimiento 
pan-europeo. La “nación europea” es un absurdo, porque no representa una 
“tendencia primaria” operante por sí misma. “Europa se constituye pof- 
que lo que hay de común entre los europeos adquiere cada vez mayor im- 
portancia, en relación con lo que les separa, frente a una humanidad no eu- 
ropea cada vez más peligrosamente cercana y superior en cuanto fuerza 
material”. Una conciencia primaria europea existe, una nueva unidad de 
estilo que crea comunidades vivientes. Ante una Europa “unificada” políti- 
camente, el filósofo manifiesta su escepticismo, ya que el valor espiritual 
de Europa consiste en poder expresarse en su diversidad misma, en la ten- 
sión existente entre las diferentes naciones. La relación “internacional” 
es una relación abstracta. Europa debe mantenerse, en cambio, como uni- 
dad espiritual “supranacional”, para resistir a fuerzas superiores de Orien- 
te y Occidente. El Islam demuestra que esto, históricamente, es posible, 
Por otra parte, nuevas unidades vivientes, que sustituyen la nación —ella 
msma unidad muy reciente— pueden surgir. 

Ante la vasta, compleja, obra de Keyserling, la actitud final a adoptar 
puede ser acaso la que él mismo nos ofrece, al hacer frente a las numerosas 
críticas contra su más discutida obra: Análisis espectral de Europa: “El 
hecho es que yo me considero ante todo como un combatiente activo en la 
lucha por la renovación de la humanidad. En este caso no se me puede pe- 
dir más que decir y hacer, sin consideraciones ante prejuicios favorables 
y hostiles, lo que creo exacto y fecundo. Si, ocasionalmente, me equivoco, 
¿que importa? Si mi error en virtud de las reacciones opuestas que proovca, 
consigue acelerar el triunfo de lo verdadero o deseable absoluto, mi fin 
habrá sido alcanzado”. 

OBRAS PRINCIPALES DEL CONDE DE KEYSERLING: Das Reisetagebuch eines 
Philosophen (El diario de viaje de un filósofo, trad. esp. Espasa-Calpe, Ma- 
drid). Sudamerikanische Meditationen (Meditaciones Sudamericanas, tra- 
ducción esp. Espasa-Calpe). America set free (Norteamérica libertada, tra- 
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ducción esp. Espasa-Calpe). Das Spektrum Europas (Europa, Análisis espec- 
tral de un Continente, trad. esp. Espasa-Calpe). Wiedergeburt (Renacimien- 
to, trad. esp. Espasa-Calpe). Schoepferische Erkenntnis (Conocimiento crea- 
dor, trad. esp. Espasa-Calpe). La vie intime (Stock, París, La vida íntima, 
trad. esp. Espasa-Calpe). Die Neuestehende Welt (El mundo que nace, “Re- 
vista de Occidente”, Madrid). La Revolution mondiale et la responsabilité 
de Esprit (Stock, París, La revolución mundial y la responsabilidad del 
espíritu). Sur Part de la Vie (Stock, París, Sobre el arte de la Vida). Figu- 
res symboliques (Stock, París, Figuras simbólicas). Unsterblichkeit (In- 
mortalidad, Deutsche Verlage-Anstalt, Stuttgart). Philosophie als Kunst 
(La filosofía como arte, Deutsche Verlage-Anstalt, Stuttgart). Das Gefige 
der Welt (Sistema del mundo, Deutsche Verlage-Anstalt, Stuttgart). Pro- 
legomena zur Naturphilosophie (Prolegómenos a la filosofía de la Natura- 
leza, íd.). Das Ukkulte (Fenómenos ocultos, íd.). Politik, Wirtschaft, Weis- 
heit (Política, Economía, Sabiduría, íd.). Das Ehe Buch (Libro del Matri- 
monio, en colaboración, Niels Kampmann Verlag, Heidelberg). De la sou- 
france a la plénitude (Stock, París, Del sufrimiento a la plenitud, trad. es- 
pañola Sur, Buenos Aires). Refundición de Das Buch vom Persónlichen 
Leben (El libro de la Vida personal, Deutsche Verlags Anstalt, Stuttgart). 
Betrachiungen der Stille und Besinnlichkeit (E. Diederichs, Jena, 1941). 
Diagnostic de l'Amérique et lamericanisme (París, Stock, 1941). Reise durch 
die Zeit; Ursprúinge und Entfaltungen (Viaje en el tiempo, Origenes y des- 
arrollos, Liechtenstein Verlag, Vaduz, 1948). Gedáchnisbuch (Roher, 1948, 
Viena, contiene cuatro últimos escritos del autor: Vom svirituellen Aufbau 
Europas, Uber die Schule der Weisheit, Weite tut not, Erneuerung aus dem. 
Ursprung). Die Kritik des Denkens, Die erkenntniskritischen Grundlagen 
der Sinnesphilosophie (Crítica del pensamiento. Fundamentos de la filoso- 
fía del sentido desde el punto de vista de la crítica del conocimiento, Deuts- 
che Verlagsanstalt, Stuttgart, 1952). Wege zúr Persónnlickheit (Caminos 
de la personalidad, Droste, Diisseldorf, 1952). Los libros en original alemán 
han sido publicados igualmente, la mayor parte en su edición original por 
el fiel editor de Keyserling, Otto Reichl Verlag, Darmstadt. 
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TECNICA Y HUMANISMO 


Por 


FRANCISCO SUSINOS. 


RESUMEN 


Asistimos a la más radical revisión de conceptos y realizaciones; crisis y 
ponderación definen nuestra hora y en esta ocasión la Técnica es el crucero de 
buena parte de estas revisiones. Desde siempre el hombre ha sido sujeto téc- 
nicamente activo, pero jamás se puso a temer el fruto de sus manos; sólo hoy 
la tecnicidad se ha objetivado con una corpulencia que a más de uno ha hecho 
maldecir de las humanas creaciones. Y se yerguen con insoslayable urgencia 
interrogantes tremendos: ¿Es la Técnica juguete demoníaco? ¿No fuerza a 
deshumanizar al hombre, achatándclo a modo de tornillo o inflándolo en pro- 
meteica actitud impía? ¿Cómo salvará el pobre ser humano su antenticidad, la 
vértebra de su persona, la conciencia de su verdadero puesto en el mundo? Y 
se impone una definición de la raíz de lo técnico, en vistas a su incardinación 
mesurada en vistas a un humanismo integral. Es evidente que se trata de una 
circunstancia con que el hombre se encuentra. ¿Circunstancia hallada o creada ? 
¿Recreadora a la vez o forzogamente banalizadora? ¿De dónde arranca la 
tecnicidad y qué pretende? Y, en todo caso, ¿por qué se ha hecho inquietante 
su realidad actual y su presencia? Tal cuestionario nos sale al paso y no po- 
demos eludir su problematicidad. Para ello contamos simplemente con el relieve 
original y desnudo de este ser que maneja la azada y el cincel, con el precio de 
lo que es y en verdad significa el ser hombre. Nuestro criterio es que “para el 
hombre, la autenticidad viene dada en el cultivo de sí, mediante el triple es- 
píritu científico, ético y técnico, abiertos a la dimensión más amplia de la re- 
ligiosidad”. Y así terminamos. 


La Técnica (así, con mayúscula). Ahí está la palabra mágica que —para 
muchos— sintetiza el espíritu del momento actual, sus penas y sus glo- 
rias, sus posibilidades y sus límites. Zubiri ha podido observar que “la 
técnica constituye la manera concreta cómo el hombre actual existe entre 
las cosas”. 

No es ni un concepto ni una realidad originales del hoy. Los griegos 
ya distinguían entre el saber —ciencia—, el saber obrar —prudencia— y el 
saber hacer —técnica—. Leemos en Aristóteles: T y ¿mornuóv al per 
Onopruixal, al de mpaxtixaiia, de zornumal( VIII. Topic. 1, 23). Traemos el texto, 
para subrayar el carácter de ciencia, de “episteme” que esconde en sí mis- 


ma la técnica. 
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La técnica es un saber, un saber hacer, “poiein”, lo mismo que hay 
otro grupo de saberes: el saber especulativo (el que para muchos com- 
pendia la ciencia) y el saber obrar, el saber prudencial o práctico (en el 
sentido griego de la palabra). De modo que la técnica entra dentro del 
grupo de las ciencias activas o, mejor dicho, productivas. 

Como distinción entre el espíritu científico y el espíritu técnico reco- 
gemos una anécdota: cuenta Cicerón de Pitágoras que “interrogatus a 
Leonte principe quocum docte copioseque disseruerat, qua maxime arte 
confideret, respondit artem se scire nullam sed esse filosofom” (Tuscula- 
mae dissertationes 1, V, cap. 3). 

Sin embargo, algo ha hecho que se califique a nuestro tiempo por el 
espíritu técnico. Es, creemos, que nuestra técnica recoge una modalidad 
inédita. Siempre ha habido técnica. “No hay hombre sin técnica” —escribe 
Ortega en las Meditaciones sobre la técnica. Y en el Génesis leemos 
que “al tiempo de hacer Yavé Dios la tierra y los cielos, no había aún 
arbusto alguno en el campo, ni germinaba la tierra yerbas, por no haber 
todavía llovido Yavé Dios sobre la tierra, ni haber todavía hombre que 
la labrase ni rueda que subiese el agua con que regarla”. Ed 

Pero esta técnica actual aparece revestida de un hondo carácter de 
novedad: el ingreso de la ciencia dentro de la técnica; la ósmosis entre el 
espíritu científico y el espíritu técnico. Más adelante nos explicaremos. 

Es curioso consignar que “no hay hombre sin técnica”. Todo hombre 
tiene sus técnicas; lo técnico ha-ido acompañando desde un principio el 
avance histórico de las generaciones humanas; la realización misma del 
ser humano parece exigir —en el sentido y medida que procuraremos de- 
limitar más abajo— la realización técnica. Y, desde luego, no deja de ser 
curioso que Anaxágoras estimase que fuera la posesión de las manos lo 
que hizo al hombre el más inteligente de los animales; Aristóteles desva- 
lorizará tal opinión en su libro De las partes de los animales; pero con 
todo ejemplifica el alto valor que ya la antigiiedad concedió a la ma- 
nualidad. : 

Necesitamos primeramente introducirnos en la esencia de lo técnico. 

Nos parece que aquí es adecuado, como método, poner la técnica en rela- 
ción con el ser y.con el quehacer típicos del hombre mismo. 
La técnica no es una realidad natural, en cuanto que no es algo que 
el hombre encuentre dado en el mundo. Es, más bien, algo con que el hom- 
bre cuenta como realización temporal suya. Un río, una montaña, un nido 
de lechuza no son realidades técnicas, sino naturales; son obra espontá- 
nea, inmediata, de la Naturaleza; sobre ellas podrá el hombre montar un 
tinglado técnico pero en definitiva son en sí mismas realidades naturales. 
A diferencia, todo lo técnico aparece como fruto de las posibilidades acti- 
vas, productoras y modificantes del hombre. Es, pues, muy justo que en 
relación con el hombre busquemos su definición. 


El hombre, único realizador técnico. 


Pero hay más; parece que la técnica, de tal modo es obra del hombre, 
que es únicamente obra de él. La única causa eficiente de las realidades y 
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realizaciones técnicas es el hombre, es lo que queremos acentuar aquí. 

Nos parece que resulta indispensable estar en posesión de las facultades 

y limitaciones— del ser humano, para lograr el fundamental esquema 

de condiciones que exige la causa eficiente de la técnica; es, al parecer, 

atributo ineludible y exclusivamente humano con todas las peras y glo- 
rias que esto supone. 

_ Pero hay, y recogemos, otro texto de Aristóteles: roruxhg rut yáp ev. 
TG) ToL0dy TL aL 0d TG TOPÉ TAG xvÍoew> Y ápyy xal tout '¿otiv elze téyvn. 
Tic elt” An tie dúvapas 

Es decir, el principio de las ciencias “poiéticas” —de la técnica mis- 
ma— está en el hombre, en la razón humana, como causa eficiente. Ahora 
bien, el objeto propio de la razón humana es el orden; pero “el orden —y 
seguimos con Santo Tomés en el 1 Ethicor, lect. 1, núms. 1-2— el orden 
puede ser referido a la razón humana de cuatro maneras: 

Hay, en efecto, un orden que la razón no construye, sino que simple- 
mente considera, como es el orden de las cosas naturales. ' 

Hay otro orden que la razón construye al considerarlo en sus propios 
actos, como cuando ordena sus conceptos entre sí y los signos de los con- 
ceptos que son las voces significativas. 

Hay un tercer orden que la razón contruye al considerarlo en las ope- 
raciones de la voluntad. 

Finalmente, hay un cuarto orden que la razón construye, al conside- 
rarlo en las cosas exteriores de las que ella misma es causa, como el arca 
o la casa. 

Y como quiera que la consideración de la razón es perfeccionada por 
los hábitos, de ahí que haya tantas clases de ciencias como son los diver-: 
sos Órdenes que la razón considera con propiedad. 

Y así, el orden de las cosas que la razón humana no construye, sino. 
que simplemente considera, pertenece a la filosofía natural, incluyendo en. 
ella a la metafísica. 

El orden que la razón construye al considerarlo en sus propios actos,. 
pertenece a la filosofía racional (...). 

El orden de las acciones voluntarias pertenece a la consideración de 
la filosofía moral. 

Finalmente, el orden que la razón construye, al considerarlo en las 
cosas exteriores causadas por ella, pertenece a las artes mecánicas”. 

Hemos traído tan largo texto porque domina una consideración de la 
técnica, como si fuera una producción espúrea, deshumanizadora, sólo muy 
tangencialmente interesante para el hombre. Queda ahora claro que no 
es así, sino que está arraigada en dobls motivo humano: Como saber ha- 
cer, brota, a la vez, de la insaciable y humanísima curiosidad del hombre 
y del tan humanísimo e inevitable afán de construcción y de dominio. Por 
tanto, concluiremos este primer acercamiento a la definición de la técnica, 
diciendo que es una ciencia “poiética” consistente en poner el hombre un 
orden artificial exterior al hombre mismo y originado por ese doble há- 
bito que llamamos tecnicidad. + 

En consecuencia, ni la piedra, ni el bruto, ni la planta, ni el ángel serán 
realizadores técnicos; ni Dios lo será. La técnica es una realidad mixta, 
engendro del espíritu en-materiado, 


216 F. SUSINOS' 


Hace falta un plan, un estado racional previo, siquiera sea a modo de 
vago presentimiento intuitivo. Es que en toda creación técnica hay un or- 
den, una estructura, una razón final, y creemos válido emplear aquí el 
principio de que el efecto no puede superar a su causa: el orden técnico 
exige un ser inteligente. 

Y no nos detendremos en mostrar que la planta y el bruto y la piedra 
no han logrado el estadio de los seres inteligentes; es tesis del pensa- 
miento tradicional —tesis que nos resulta incuestionable— pero no es éste 
el momento de aducir argumentos en este sentido. Entonces sólo metafó- 
ricamente podremos hablar de la “técnica” de las abejas en la fabricación 
de sus panales o del pájaro en la construcción de su nido. 


Tampoco el ángel es sujeto técnico. Es activo, indudablemente; más po- 
derosamente activo que el hombre. Pero en su actividad no ejercita la 
modalidad técnica. Es que lo técnico está esencialmente relacionado con el 
manejo material de lo material. Propiamente hablando entre formas puras 
(piénsese en el “cosmos noethós” platónico) es absurdo pensar un mon- 
taje técnico. Se necesitan objetos materiales; se requiere además “meter 
las manos en la masa” de lo material. Lo demás serán analogías, símiles 
o meras metáforas. 


Todo se aclara, si pensamos que la “tejne” se respalda en el “poiein”; 
es un “ars” que brota de un “facere”. La distinción entre estos dos con- 
ceptos ha sido frecuentemente resaltada y no nos detendremos aquí. 

La técnica es un “ars”, originada por un “facere”. Esta conclusión 
esconde una observación última: la esencial menesterosidad y la progre- 
sividad constitutiva de la técnica. 


Todo arte es una actividad necesitante: tiene necesidad de una herra- 
mienta y de un material, para plasmar en él la idea, la razón final y la 
expresión. Podrá pensarse que, a veces, este material casi pierde el ca- 
rácter de tal que se espiritualiza más y más; será, por ejemplo, el caso 
de las artes literarias. Sin embargo, siempre será un material espirituali- 
zado hasta el grado que se quiera, pero material en definitiva. La técnica, 
por pertenecer al género de ser del “ars”, es una actividad que necesita 
indispensablemente de medios materiales. 


Pero hay más (y tiene su interés deshilvanar estas observaciones): to- 
do “ars”, por ser una actividad necesitante, es constitutivamente progre- 
sivo, jamás se detiene en la perfección; cabe siempre un más y un mejor 
en el logro artístico. Al fin y al cabo todo arte se define por la penetración 
de la idea en la materia, no por metamorfosis de materia en idea. Si qui- 
tamos la materia, se esfumará la actividad y el logro artísticos; es nece- 
sario que la materia permanezca, aunque una obra artística será más per- 
fecta cuanto más se logre la espiritualización de la materia. 


Estamos, pues, en los dominios del más y el menos, en los dominios 
de lo gradual, de la esencial progresividad. Porque es infinita la distancia 
que media entre idea y materia, por eso mismo es imposible reasumir la 
materia en la idea; en cambio, parece siempre posible un mayor acerca- 
miento, una cada vez más intensa penetración de la materia por la idea. 

Todo esto nos endereza a la negación de la tecnicidad como atributo 
activo de Dios. Dios no es capaz de técnica; mejor, Dios no necesita de la 
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actividad técnica porque su poder creativo está más allá y trasciende y 
supera toda tecnicidad. 

Hemos visto cualificada la técnica por una mendicidad esencial y por 
una progresividad perfectiva. Pero Dios es el “Dominus” y no le es pre- 
dicable la ley del más y el menos. La técnica es un “facere”, un “poiein” 
y el concepto de estas realidades fácticas, “poieticas” no entra en el marco 
del Creador increado; la creación es una actividad, la técnica es también 
fruto de una actividad; pero no toda actividad es propiamente creadora, 
es lo que ocurre con la técnica. 

He aquí que el hombre es agente de la tecnicidad. Pero hay más, y. es 
que la tecnicidad es posible únicamente dentro de la peculiar actividad 
humana. Y ahora nos explicamos que quisiéramos dar luz al concepto de 
tecnicidad precisamente por relación con el hombre. Porque la técnica nos 
parece, más que una realidad, una realización. No se si cabe distinguir así; 
pero yo quiero resaltar este su carácter de ser hecho más que de ser dado. 


La huella del hombre en la técnica. 


Indudablemente, como realización, llevará expreso el cuño de su rea- 
lizador. El hombre es un ser complejo y en cierta medida, híbrido; lo in- 
dica el hecho de que sea espíritu enmateriado. De ahí que al fruto de sus 
obras todas sea inevitable una complejidad de estructura. (Y de ahí tam- 
bién que siempre necesite estar alerta para guardar la necesaria polaridad, 
el justo medio. Insistimos luego, al aludir a la riesgosidad de la técnica 
por su ambivalencia, por su posibilitación de una existencia auténtica o 
de la más banal inautenticidad.) 

Toda creación técnica —un soneto, una melodía, unas tijeras, un co- 
hete interplanetario, cualquier ingenio de guerra— toda creación técnica 
se halla “ex-trañada” por la idea de sus entrañas materiales. Tiene un 
cuerpo y una forma espiritual. Y no sólo en el sentido en que todo ser 
tiene una estructura y unos elementos integrantes, sino en un sentido más 
propio, en cuanto que el hombre mismo pone en construcción los materia- 
les aislados. 

Este hibridismo de la técnica logra su expresión más radicalmente pro- 
funda en que se manifiesta como un saber hacer y un saber poder, un 
saber dominar. Tendremos ocasión de estudiar la instrumentalidad de la 
técnica; ahora nos interesa repetir con algún autor moderno que la herra- 
mienta, el instrumento es una idea plastificada en la materia, una idea 
exterior ya al hombre mismo. 


Circunstancialidad de la técnica. 


La técnica es una circunstancia inevitablemente humana y humanamen- 
te inevitable. Pero hay dos estadios en toda circunstancia: estadio de la 
circunstancia creadora y estadio de la circunstancia creada. Yo (el hom- 
bre) soy yo y mi circunstancia; como las circunstancias pueden ser crea- 
doras, recreadoras o más bien creadas creaciones y recreaciones, resulta 
que yo soy yo y mis circunstancias creadoras y las circunstancias crea- 
das por mí; o, más brevemente, yo soy yo y mis “yoizaciones” y mis “yoi- 
zativos”. Y la técnica es creación del hombre —yoización— y también apa- 
rece ante él como factor creativo —yoizativo—. 
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Comenzaremos repensando lo que significa que el hombre cree las 
técnicas, que la técnica sea realización, “yoización” del hombre, circuns- 
tancia creada por este curioso ser híbrido. 

Al llevar en sí el sello de hibridismo de su autor, toda técnica se rcóge 
en un ya y en un todavía. Es su constitutiva progresividad. Lo técnico y 
lo perfecto son inconciliables; está muy por ver una técnica acabada; 
y no se verá nunca tal. Y se van haciendo cada día más complejas y por 
momentos su potencialidad se acrece, su aceptación se agranda. 

Técnica es espera: es un ser ya, que aún está llamado a seguir dando 
mucho de sí. Esto hace que el hombre actual que es consciente de tal se- 
creto vaya perdiendo la actitud admirativa. Hoy seguimos valorando la 
extraordinaria potencia del mundo técnico; subrayamos el significado de 
la puesta en órbita de satélites artificiales; pero nuestros mayores se 
admiraron mucho más al ver a un hombre avanzar montado en bici- 
cleta. 

Al ponderar la constitutiva progresividad de lo técnico, el hombre va 
situándose en actitud cada vez más serena, menos aduladora, menos ad- 
miradora; y con menos admiración puede mirar mejor el entramado me- 
cánico de un artefacto; puede comprenderle mejor y adquirir el dominio 
más perfecto: dominio de la Naturaleza por el dominio del aparato, tras 
el dominio de sí: he ahí el triple dominio que requiere la tecnicidad. 

- Hibridismo de constitución, de actividad y de desenvolvimiento histó- 
rico: es el primer rasgo que el hombre marca en la técnica como creación 
suya. Nada es sencillamente técnico, porque la tecnicidad se encuentra en 
la complicación de la materia y la idea. . 


Complejidad y “actuosidad” de la técnica. 


Quiero marcar el carácter inevitablemente complicado de las técnicas 
y de la tecnicidad. Quizá esta complicación sea culpable de que aún estén 
muy por esclarecer atributos esenciales de aquéllas. Aquí estriba, según 
pienso, una fundamental diferenciación entre el espíritu científico y el es- 
píritu técnico: la ciencia y la filosofía como ciencia de las ciencias, bus- 
can la clave única, la unidad radical, la síntesis final; también en los in- 
genios técnicos hay una estructura, un orden y, por tanto, una jerarquía 
estructural; pero es imprescindible la consideración de las partes, la coo- 
peración de las piezas y, desde luego, la tecnicidad surge en una compli- 
cidad del proyecto y la acción y en una complicación de ruedas y engra- 
najes, sílabas, versos y estrofas, leyes químicas, físicas y astronómicas. 

Complicación y complicidad son atributos de la técnica: simplicidad 
y simplificación definen la aspiración de las teorías científicas y de los sis- 
temas filosóficos. Por eso, es necesario manejar la técnica: porque es in- 
tegralmente complicada. 

El hombre está cruzado por inteligencia y estaa activa. De ahí la 
racionalidad y la “actuosidad” de la técnica. El quehacer técnico tiene una 
razón final, un sentido definitivo. ¿Quién se atreverá a insertarla en la 
letanía de lo absurdo? ¿Cómo negar la finalidad del microsurco o la del 
bajorelieve? La técnica es un “para” (lo es como producto de este ser. ra= 
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cional que, en sus funciones de tal, jamás puede moverse “sin sentido”): 
es un “para” y tiene un “para”, una razón de ser y de utilidad. En esto 
enlaza con lo económico. Ortega, en las Meditaciones sobre la técnica, ha 
catalogado no menos de tres fines a la técnica:“* 1.2 Asegurar la satisfac- 
ción de las necesidades, por lo pronto, elementales. 2.2 Lograr esa satis- 
facción con el mínimo esfuerzo. 3.* Crearnos posibilidades completamente 
nuevas, produciendo objetos que no hay en la naturaleza del hombre”. 

Pero no sólo hay una racionalidad en todo engendro técnico así como 
en su raíz inmediata, la tecnicidad: encontramos también una “actuosi- 
dad”, una potencia de modificación, de dominio y de producción. El saber 
hacer es, ante todo, un saber hacer que corresbonde al mandato bíblico: 
“Poblad la tierra y dominadla”. A nadie se le ocurre pensar que la inuti- 
lidad sea la razón de un artefacto; podrá, desde luego, ser inútil —o me- 
nos útil— para una producción determinada; podrá ser originado como 
mostración lujosa; pero todo aparato técnico tiene un quehacer y nece- 
sita que el hombre le construya con capacidad adecuada para el quehacer 
ese. Con esta “actuosidad” suya, la técnica refleja la necesidad de acción 
del hombre, y colabora en tal sentido. 


Modalidades históricas de la técnica. 


Pero el hombre, como especie y como individuo, tiene su historia. Tal 
evolución histórica, individual y específica, tiene que apreciarse en los fru- 
tos de la tecnicidad humana. Individualmente cada hombre va pasando 
por diversas etapas personales; a través de estas etapas va haciendo de 
la técnica juguete, información, diversión, dominio, amparo... Piénsese en 
el tirador, el teléfono, el cine, el tractor y la cachava. Todo esto va viendo 
el hombre en la técnica; y la técnica se va así realizando en diversas y 
sucesivas encarnaciones. Pero siempre permanece vertebralmente la pre- 
sencia de la tecnicidad, como saber hacer, como manejo de diversión, in-. 
formación, dominio, etc. De tal modo la ruta biográfica del creador va, 
plasmándose así en las realizaciones técnicas. 

Más radicalmente aún va penetrando el avance histórico de la huma- 
nidad en el muestrario técnico. El hombre de Altamira tiene unas nece- 
sidades, unas aspiraciones, un marco vital y unas circunstancias posibi- 
litadoras distintas de las del griego, el medieval, el renacentista o simple- 
mente de las del hombre del siglo XxX. 

Veremos luego, con Ortega, que las necesidades humanas también son 
factores creativos de tecnicidad. A medida que aumentan o se modifican 
cualitativamente, el objeto técnico va cobrando una modalidad y una po- 
tencia nuevas. El arte totémico satisfacía unas necesidades determinadas, 
con una potencia de acción determinada también; su presencia hoy en nues- 
tros museos recoge la tecnicidad desde un ángulo ignoto para sus crea- 
dores. 

. Dos etapas, sobre todo, quiero resaltar en la concepción de la tecnici- 
dad y en el logro de lo técnico; la diferencia es notable y nos da la clave 
de la modalidad técnica actual. 

Vamos a comenzar por un ejemplo: contrastemos la diversa situación 
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del hombre de Altamira, que trabaja su hacha de piedra y la del ingeniero 
atómico que colabora en la construcción de una bomba atómica. Aquél no 
ha hecho números, ni ha estudiado científicamente las cualidades de la 
piedra que pulimenta; obra en función de la intuición, de un certero pre- 
sentimiento de las posibilidades de corte, que ofrecerá la piedra. Cierta- 
mente le mueve la tecnicidad, porque él sabe hacer, sabe poder, saber sa- 
tisfacer activamente sus necesidades. . : 

Por su parte, el ingeniero atómico s= respalda en los resultados, en las 
pacientes y escrupulosas investigaciones, en los profundos estudios físico- 
matemáticos de generaciones de sabios; su tecnicidad y su logro técnico 
han surgido condicionados y posibilitados por la ciencia. En él se están 
complementando el esspíritu científico con el espíritu técnico: ya no es 
una intuición, un presentimiento más o menos afortunado de la ingente 
potencialidad de la desintegración atómica. Su construcción técnica sigue 
un plan riguroso y el éxito ha sido previsto científicamente ya; hace téc- 
nica, claro, pero su tecnificación y la tecnicidad suya están probablemente 
matizadas por la presencia formal de la ciencia. 


Modalidad técnica actual. 


No quiero yo decir que hoy ya no se obre técnicamente al modo pre- 
científico, en virtud de intuiciones y presentimientos. Pero la técnica que 
tipifica nuestra cultura está rigurosamente acuñada por el pensamiento 
científico. Tampoco niego que antes de la eclosión de las ciencias en el 
Renacimiento no hubiese en absoluto creaciones técnicas del tipo mo- 
derno (la ingeniería romana lo desmentiría inmediatamente). Lo que digo 
es que no es éste el modo de obrar técnico típico de otras épocas, histó- 
ricas y prehistóricas; aparte que las ciencias —las ciencias experimenta- 
les— reciben con el Renacimiento su orto en el sentido actual. Otra ob- 
servación curiosa consistiría en mostrar hasta dónde aparece hoy tecnifi- 
cada la ciencia misma. 

Las matemáticas han sido estudiadas ininterrumpidamente desde la 
antigiiedad; en cambio, la física, la biología, la química... comienzan su his- 
toria con el siglo xvI1; anteriormente solo hubo restos y datos más o me- 
nos importantes, pero aislados y “prehistóricos”. Es que la historia de 
las ciencias experimentales comienza cuando el hombre moderno cayó en 
la cuenta de la posibilidad de introducir las matemáticas en el seno de las 
ciencias experimentales, como medio expresivo de las leyes naturales: la 
“legalización” del saber positivo sitúa a éste en el estadio científico ac- 
tual. ¿ 

Pues bien, poco a poco se ha ido comprobando las posibilidades que la 
ciencia moderna ofrece indirectamente a la creación técnica; se ha ido 
así consiguiendo una técnica progresivamente científica. 

Al tiempo, la ciencia positiva misma se ha ido tecnificando: el labo- 
ratorio resulta imprescindible a la biología, a la química, a la física, a 
la psicología... y nótese que digo “laboratorio”. Desde su nacimiento, les 
ha sido consustancial a las ciencias la experimentación; pero hoy emplean 
en la búsqueda experimental el más refinado instrumental técnico. Tan 
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imprescindible es hoy la técnica —la técnica científica— a las ciencias 
positivas que, sin ella, ni hubiera nacido ni pudiera ser continuada esa 

Aquí queríamoz llegar: es esta ósmosis entre ciencia y técnica la que 
importantísima rama del saber actual, que es la Microfísica. 
da un sello peculiarísimo a nuestro momento; a nuestro juicio es la única 
razón última de que se le haya apellidado época de la técnica. Siempre 
ha habido técnica (“sin técnica no hay hombre”, es nuestro monorritmo) 
pero es ahora cuando estamos asistiendo a una nueva tecnificación y a 
un nuevo enfoque de la tecnicidad. 

No es que se haya perdido la diferencia entre el espíritu científico y el 
espíritu técnico (son dos espíritus esencialmente inconfundibles). Pero sí 
se está logrando un cada vez mayor contacto y cooperación. Queda así 
expresada nuestra interpretación a la concepción de nuestra época como 
la era de la técnica; a la vez, dejamos ejemplificado que la historia de la 
humanidad va dejando así constancia de su paso en la creación técnica. 


Técnica, necesidad y lujo. 


A estas alturas vemos ya la técnica como fruto de una actividad típi- 
camente humana, que el hombre concibe de diversa manera en las diver- 
sas etapas culturales y personales; y de la que espera conseguir diversos 
fines prácticos. 

Pero todavía tenemos que afirmar más el ser del hombre para des- 
velar en la técnica un nuevo carácter, que el ser del hombre imprime 
sobre ella. 

Por extraña paradoja, el hombre es el único ser natural capaz, a la 
vez, de necesidad y de lujo. Ningún ser creado se abastece a sí mismo; pero 
dentro del orden natural sólo el hombre se sabe ser necesitante; sólo para 
él hay necesidades, en cierto sentido. (El existencialismo lo ha resaltado con 
trazos de subido color.) Para ir logrando la satisfacción, cuenta con todas 
sus facultades de hombre. Sólo el hombre es auténticamente “faber”, por- 
que sólo él reúne las complejas condiciones subjetivas de la tecnicidad: 
materialidad e ingenio espiritual. 

Así que sólo el hombre es capaz de comprender la raíz de sus nece- 
sidades: sólo él tiene el concepto de medio, de instrumento, de herramienta, 
él sólo hace combinaciones medicamentosas. Puede modificar racionalmen- 
te el ambiente, para que sea posible el logro de más posibilidades, de me- 
jores posibilidades o simplemente de otras posibilidades. Puede el hom- 
bre, y sólo él, modificarse a sí mismo, atrofiando en él necesidades anti- 
guas, encauzando las que ya tiene por un nuevo camino, o simplemente 
creando otras nuevas. 

Así ocurre que este ser, que era el único en la naturaleza propiamente 
capaz de sentir necesidades, ese hombre es también el único capaz de lujo. 
Los demás vivientes discurren por el seno del instinto, donde impera la 
más sabia previsión del ahorro y el más equilibrado ejercicio de la me- 
sura. 

Pero el hombre podría especificarse por el lujo, por el libre despilfarro, 
por la capacidad de necesidades innecesarias. No es que el mismo hombre 
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sea en sí mismo un Jujo natural, “una pasión inútil” que diría Sartre; es, 

más bien, que su íntima libertad y la conciencia de sus posibilidades crea- - 
doras le hacen capaz de lo inútil y superfluo, vivido y sentido como nece- 

sidad subjetiva. : 

-En este cruce de necesidad y lujo en que se nos aparece el hombre, 
la técnica resulta el curioso eslabón entre el hombre y las cosas. La téc-- 
nica nace con la promesa de facilitar la satisfacción de las necesidades, de 
dominar la tierra y de hacer ostentación de las posibilidades de lujo del 
hombre. Lleva, pues, en sí un marcado sentido instrumental; no es un “por 
sí misma”, ni un “para sí misma”, sino que resulta un decidido “para el 
hombre”. 


La técnica, circunstancia creadora del hombre. 


Con esto enlazamos ya con un cabo que quedaba todavía suelto. He- 
mos aludido a la técnica como circunstancia del hombre pero dentro de 
las circunstancias hacíamos la clasificación entre las circunstancias crea- . 
doras del mismo hombre —yoizativas— y las circunstancias creadas por 
éste —yoizadones, expresiones de sí en lo otro—. 

Acabamos de ver que la técnica aparece notablemente yoizada: desde 
tal punto de vista entra en el gremio de las circunstancias de que el 
hombre se rodea. Ahora nos proponemos mostrar que, además, la técnica 
está posibilitada para yoizar más y más al hombre, para hacerle más pro- 
fundamente, para contribuir a su autenticidad. Creemos que no hay difi- 
cultad en eilo, sino que experimentalmerte comprobamos con Machado que 
“Se hace camino al andar”, que las creaciones crean y recrean al mismo 
creador. Así podemos ver en la técnica la expresión activa del hombre, que 
luego refluye sobre éste, imprimiendo en él un estilo; la técnica —como 
conjunto de logros técnicos objetivos —recrea la tecnicidad, el espíritu 
técnico del hombre. 

Desde luego, es incuestionable que la técnica rebota sobre el hombre 
y, como impacto, deja en él un estilo inevitable. Pero urge preguntar, 
¿La técnica está posibilitada para contribuir a la autocreación del hombre 
dentro de unos marcos de autenticidad? ¿La autenticidad humana exige 
la presencia de la tecnicidad ? ¿Es uniforme y constante —y positivo siem- 
pre— el reflujo de la técnica sobre el individuo humano? Son unos inte- 
rrogantes urgentísimos, vitales, decisivos para el mismo ser hombre. 

Parece que la primera interrogación se resuelve favorablemente. Pa- 
rece que el hombre necesita de la técnica para realizarse cumplidamente. 
El “homo oeconomicus”, el “homo metaphysicus”, el esteta, el ético... son 
abstracciones parcializadoras del hombre. Y necesitan reintegrarse junto 
con el “homo faber” para que la persona humana adquiera la dignidad y 
la completitud a que está llamada desde el momento en que ha sentido po- 
sibilitación para todos estos modos de ser y de actuar. No insistimos aho- 


ra, porque nos interesa que sea más adelante, donde esta idea adquiera 
mayor explicación. : 
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Dos actitudes. 
; 

En cambio, no encontramos tan tajante respuesta para nuestra pre: 
gunta última. Recogemos dos actitudes extremas que tienen hoy toda su 
vigencia: hay quienes supervaloran la técnica. En el fondo son poco hu- 
manistas; piensan: el hombre más la máquina (y por la máquina espe- 
cialmente) traerán el definitivo “confort”, dominarán finalmente lo es- 
quivo de la naturaleza, ros harán fabulosamente ricos y potentes. Miran 
a la técnica con un solo ojo, y sólo aprecian en ella las posibilidades de 
manejo y dominio y “confort” que al hombre ofrecen; pero ni se les 
ocurre mirar hacia dentro de sí mismos, a ver si también se sigue del 
ejercicio de la tecricidad algún efecto de recuperación del sí mismo, de 
recreación hondamente humana. En realidad son los jinetes de la máquina, 
los llamados a una sola conquista: la conquista material del universo. 

En nuestra clasificación hemos registrado otra categoría: los hom- 
bres que desprecian la técnica. “La técnica nos está deshumanizando, ba: 
nalizando, mecanizando. El hombre y su máquina deja de ser hombr: y 
no para bestializarse sino para descender más hondo a la infraestructura 
de lo maquinal. La autenticidad está a punto de perderse totalmente en 
esta baraunda de tornillos y engranajes.” Así piensan, así se expresan ac- 
tualmente no pocos. En aras de un humanismo “intocable” maldicen la 
hora en que la técnica nos visitó. Así leemos en La Hora 25 que la his- 
horia actual registra el nacimiento de un extraño personaje, el ciudadano, 
“nacido del cruce del hombre con la máquina”. Y Mounier ha podido ti- 
tular su libro El miedo del siglo Xx, porque es claro que se ve en la 
técnica la presencia de lo satánico según ciertas mentalidades. 

Evidentemente no queremos situarnos en ninguna de estas dos cate- 
gorías; por eso las hemos calificado ya de extremadas, y el hombre ne- 
cesita de un justo medio, de una equilibrada mesura para realizarse, se- 
gún el difícil programa que exige su compleja realidad personal. Por eso, 
podemos recoger las protestas de ambos, limándolas previamente de su 
unilateralismo. 

Desde luego, es inadecuado considerar a la técnica como algo que pueda 
sumarse sin más al ser y al quehacer humano. Ni la técnica ni ninguna 
otra realidad es recibida por mera sumación en el hombre; su ser exige 
un crecimiento por un modo mucho más intrincado. Además, hemos con- 
siderado a la técnica como realización del hombre, como engendro suyo; 
y, al refluir esta realización a modo de realidad objetiva, el hombre asi- 
mila lo humano con que van selladas sus obras todas. 

En el seno de la realidad humana descubrimos un valor, una dimensión 
suya (tan típicamente humana ccmo todas las demás, pero ni más ni me- 
nos, exactamente). Es la dimensión artística que da lugar a la definición 
de un valor humano, el “faber”. De una manera o de otra, ininterrumpi- 
damente acusamos en el hombre las inquietudes, la vocación y la posibi- 
lidad de manejo, de dominio, de creación artística y artificial: es la tec- 
nicidad inevitablemente presente en lo humano, la tecnicidad que luego se 
ramifica en la más varia fronda de realizaciones concretas. 

Es el hombre un ser esencialmente tecnicista, en el profundo sentido 
de la palabra. Antes vimos que la técnica era exclusiva posibilidad del 
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hombre; ahora insistimos en que, además, le resulta a este algo inevita- 
ble, consustancial. Desde luego, es muy honda el ansia especulativa, la 
generosa curiosidad. Igualmente consustancial al hombre es la dimensión 
ético-valorativa. Pero el hombre necesita un interior modo de afirmarse, 
mediante la expresión de su potencialidad, sea con un fin esteta, sea por 
un motivo de dominio, sea más bien como mero derroche de riqueza y de 
fuerza; pero necesita manejar, dominar, construir, poder lucir... hacer. 


Humanismo integral, integrador de la tecnicidad. 


Los detractores de la técnica deberían maldecir de toda creación artís- 
tica, porque la tecnicidad está presente en el soneto como en el tractor: 
en ambos casos se trata de ese saber hacer originario que encontramos en 
la raíz de lo técnico. Lo que no se puede hacer es exclusivizar la técnica 
en lo solo maquinal: maquinismo y tecnicidad no se corresponden exacta- 
mente, sino que la técnica puede lograrse en múltiples expresiones analó- 
gicas, y una de ellas —sólo una— es la máquina. Humanismo no es an- 
gelismo; hace unos años lo resaltaba Maritain al estudiar el defecto ca- 
pital de la filosofía cartesiana; tan engañoso y tan nocivo es pecar por 
defecto como por exceso; una vez más reclamamos el ponderado punto 
medio. 

El hombre tiene el poder de la técnica; le tiene en medio de una serie 
- de posibilidades más. Es, pues, necesario que ejercite ese poder que es 
un poder personal. Sólo se le pide que no sea a cambio de atrofiar sus 
otras potencias porque entonces se deshumanizaría. Así que el hombre- 
máquina es un tipo deshumanizado; pero lo es igualmente el típico don- 
juan, lo mismo que el filósofo aislado de la vida. La apología de la tec- 
nicidad la hacemos desde el humanismo, pero desde un humanismo inte- 
gral, que quiere decir integrador de todo lo que para el hombre es un valor. 
La técnica —nos parece totalmente incuestionable— autentiza al hombre, 
le afirma y le afinca más en su ser; pero se exige una primera condición: 
que no atrofie sus restantes posibilidades de hombre. 

Una segunda condición nos sale al paso: si el hombre quiere que la 
técnica le acrezca ya desde dentro, debe mirarla como tecnicidad, como 
posibilidad humana. 

Es un engaño manifiesto ver en la técnica una realidad natural; pero 
si para el hombre supusiera un mero engaño intelectual, el perjuicio no 
sería excesivo. Lo tremendo es que, si el hombre ve en la técnica un ser 
dado, puesto ahí por quien sea, se perderá a sí mismo como “faber” y en 
la misma medida se perderá como hombre. Y 'entonces —entonces, sí— re- 
sultará el típico esclavo de la máquina o el adulador bobalicón del ade- 
lanto técnico: en cualquier caso se estará deshumanizando. 

No defiendo que sea imprescindible para la autorrealización humana 
la invención, la creación de nuevos artefactos por parte de cada individuo. 
Lo que recalco es que la tecnicidad exige a todo hombre vivir desde dentro 
la aventura técnica, creando o re-creándola. No es necesario que yo pa- 
tente úna nueva marca, un aparato aún desconocido; lo que se me exige 
minimamente es que yo reviva en mí, en forma inédita, mi posibilidad 
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de tecnicidad, que me conozca auténtica y comprensivamente para dar así 
con el auténtico manejo técnico. Se me pide un acto de fe en la tecnicidad 
que importo y una presencia de mi capacidad de dominio (mi capacidad 
de dominio, no mi capacidad de ser dominado). 

Tampoco propugnamos una actitud pecaminosa de soberbia; más bien, 
subrayamos el orgullo sanó de quien manifiesta y saca rendimiento de lo 
que en él tiene alguna posibilidad. Reclamamos la sana rebeldía del ser 
hombre, frente al carácter dominante con que a veces se le quiere impo- 
ner la técnica. 

Desde luego, la técnica está hecha para revertir sobre el hombre apor- 
tando autenticidad a su ser, yoizándole más. Pero esta misión recreadora 
de su creador la realiza la técnica cuando manifiesta en ella la valía hu- 
mana, cuando posibilita un humanismo integral. Así se comprende que la 
técnica pueda ser estudiada como circunstancia que el hombre crea y, a 
la vez, como circunstancia que crea y recrea hondamente al hombre. Por- 
que no vamos a repetir que “el hombre no es una cosa sino una preten- 
sión”; nos basta reconocer que este individuo que ya “ab initio” es sus- 
tancial hombre, puede ir recargándose de más y mejores valores huma- 
nizantes; y lo necesita además. 

Mediante la proyección técnica cultiva el hombre su sentido de la tec- 
nicidad, su íntimo espíritu técnico. De tal modo al darse creadoramente 
se acrece a sí mismo y en su más intrínseco sí mismo. Y no tiene por qué 
perderse en la banalidad del “confort” ni en el instrumentalismo del hom- 
bre-máquina ni en el automatismo impersonal. Más bien, al contrario: nos- 
otros vemos en la técnica algo muy grande del hombre y para el hombre: 
no exageramos nuestra actitud, si reconocemos en la tecnicidad un modo 
de ser heroico del hombre. 


La técnica como aventura. 


Es que no todo son facilidades: la técnica es un parto, un parto do- 
loroso. Sólo el parásito de la técnica puede ver en ella solamente el logro 
de la comodidad; el parásito sólo da oídos a la propaganda, a esa falaz 
propaganda actual que sólo dice verdades a medias. Pero es que es atri- 
buto de los parásitos recoger las facilidades que proporciona el esfuerzo 
ajeno. 

La técnica es una conquista polémica, netamente viril. Hace falta todo 
el coraje, la riesgosidad de todo el hombre. En ella compromete el hom- 
bre sus valores intelectuales y morales, constructivos y organizadores. La 
materia es reacia a la idea; el fracaso está en las inmediaciones de toda 
realización; puede fracasar la empresa de hacer penetrar la idea en la 
textura material, y el fracaso es lo más tremendamente tremendo del 
hombre. 

Como aventura, la técnica conlleva también la alegría de la esperanza 
y del triunfo final. El burgués que conduce apáticamente su automóvil 
no palpa ese drama —así, drama— que discurre bajo el ruido del motor. 
Pero allí están en pugna la expresión humana contra la materia arisca. 
Sólo así, vivida entre el temor y la esperanza, la técnica autentiza al 


hombre. 
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Así, vamos a concluir que el hombre necesita una técnica de la téc- 
nica misma. Es la tecnicidad reduplicativa de quien se ha preguntado con 
el Salmista: “Quis custodiet ipsos custodes?” ¿Qué hará el hombre con 
este saber hacer en que la técnica consiste ? 

De nada sirve dominar el mundo si es a costa de perder el dominio 
del propio reino; el rey de la creación necesita primordialmente dominar 
en sí la complejidad del sí mismo. Concretamente, necesita que la técnica 
no le banalice, sino que el espíritu técnico se integre orgánicamente dentro 
del amplio espíritu humano. Finalmente el arte de las artes, el arte de- 
finitivo, exige que el artista-hombre domine su capacidad de dominio ex- 
terior. En tal sentido, humanismo y tecnicidad no se contradicen sino que 
la tecnicidad colabore eficazmente en el logro del más integral humanismo. 

Y no despreciamos la técnica en un instrumentalismo inconexo; el ins- 
trumento es fruto técnico. Pero el intrumentalismo de la técnica es mucho 
más porque la técnica, más que instrumento del hombre, es logro de ex- 
presión de una buena parte del yo humano. Cierto que la tecnicidad no 
puede erigirse en la aspiración final del hombre; tampoco puede hacerlo 
legítimamente la especulación pura. Todo lo bueno y lo malo que puede 
decirse de la técnica es que también ayuda a la realización del hombre, 
a la existencia auténtica. Y si se me permite, diría que para el hombre 
la autenticidad viene dada en el cultivo de sí mediante el triple espíritu 
—científico, ético y técnico—, abiertos a la dimensión, más amplia, de la 
religiosidad. 

Pero insistimos con C. París, “para percibir el hecho técnico armado 
de estos valores, es preciso contemplarlo en su auténtica dimensión de 
creación, de invento”. No es menester patentar marcas nuevas; se requiere 
siquiera revivir más la significación honda en que la técnica se incluye. 
Sólo así puede hablarse de una “recuperación del hombre en el hecho téc- 
nico”. 


Tecnicidad y existencialismo. 


El existencialismo estaba llamado a acentuar esta posibilidad de re- 
cuperación. Pero, en líneas generales, ha incumplido su misión. Y aún 
se dará el caso, con Unamuno, del más feroz antitecnicismo. Es que sólo 
ha sido capaz de ver el aspecto de banalidad, de repetición pasiva, de 
utilitarismo grosero con que muchos entran en relación con lo técnico. 
Pero nosotros sabemos que hay más y que su parte mejor consiste pre- 
cisamente en ese potenciamiento para una existencia más auténtica. Y no 
es que concluyamos con Apollinaire que sea más poético un coche a no- 
venta por hora que la Victoria de Samotracia. No se trata de comparacio- 
nes estéticas, ni siquiera creemos adecuado entrar aquí en comparaciones; 
las artes plásticas tienen su belleza, la suya; lo mismo tiene su belleza la 
técnica maquinal, pero lo que aquí nos interesa subrayar es que la técnica 
tiene una potencia de autentización del hombre, de desarrollo de posblas 
dades muy suyas. 

Y no tema Unamuno —la técnica no viene a robarle su yo—. Ni duth 
hecha para traer la seguridad al hombre por más que mentalidades bur- 
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guesas hayan podido defenderlo. El hombre técnico sigue siendo “animal 
insecurum”. La técnica es ella misma riesgosidad y la “aventura y riesgo 
que P. Wust analiza en todos los estadios humanos no desaparece. sino 
que recibe una mayor insistencia a través de la tecnicidad. : 

No hay miedo a que la técnica despersonalice al hombre. El automa- 
tismo no es hijo legítimo de la tecnicidad sino de un tecnicismo espúreo. 
Y Bernanos podía defender que en el orden de la técnica un imbécil puede 
alcanzar los más altos grados sin dejar de ser imbécil; pero esto le ocurre 
por un ilegítimo empobrecimiento; por otra parte esta misma posibilidad 
amenaza todas las restantes situaciones del hombre. Pero el hombre que 
se siente auténticamente “artifex” está dando autenticidad a su vida a 
través de sus actos. Lo que no se puede es pedir a la técnica lo que no 
puede dar ésta. Así nos parece evidente, como a Mounier, que no se puede 
maldecir de los “robots”, porque éstos no tengan la espontaneidad del 
hombre; al fin y al cabo nadie tiene que pedirles que suplanten al hombre, 
sino que le ayuden lo más generosa y certeramente. Así que nos recono- 
cemos rigurosamente anti-automatistas, sin que tengamos que partir de 
un rechazo de la máquina y de la técnica en general, 


Humanismo integral, otra vez. 


De modo que ni automatismo banal, ni satanismo humanizado; la tec- 
nicidad es simplemente-una dimensión legítimamente humana, muy del hom- 
bre que no deja de ser tal cuando se reconoce “artifex”. Tampoco tiene 
que propugnar un inmoral “sentido de 1a tierra”; sólo cuando la “hybris”, 
la rebeldía de irreligiosidad se apodera del hombre, pierde éste el equili- 
brio entre el mundo y Dios. Por lo demás una técnica vivida en su más 
honda autenticidad viene a poner de relieve la imagen de Dios, esa pre- 
ciosa “imagen” que San Buenaventura verá en todas las cosas, pero mucho 
más vivida en el hombre. 

Ahora, ¿quién podrá seguir renegando de la técnica a título de no sé 
qué humanismo? Es más, si el existencialismo se reconoce en Sartre como 
un humanismo, tiene que recordar que la tecnicidad es una esencial di- 
mensión humana. Así lo entendió Rafael, cuando pintaba Madonas a la 
vez que planteaba trabajos de ingeniería. Pero hace falta que el creci- 
miento de la técnica y del espíritu técnico no corra parejas con el de- 
crecimiento del hombre, de su más hondo espíritu de hombre. 

Pero tienen parte de razón los que atacan la técnica, porque son mu- 
chos los que pierden su ser de hombre en el “confort”. Ya en el radio- 
mensaje navideño de 1952, Pío XII hacía tal observación y proponía el 
consiguiente remedio; recogemos un amplio texto que recapitula en gran 
parte lo dicho. “Diríase que la humanidad actual, a pesar de que ha sabido 
construir la admirable y compleja máquina del mundo moderno, some- 
tiendo a su servicio ingentes fuerzas de la naturaleza, se declara luego 
incapaz de dominar su curso, como si se le hubiese escapado de la mano 
el timón y por eso corriese peligro de verse arrollada y destruída por ellos. 
Esta incapacidad de dominio debería por sí misma sugerir a los hombres, 
pues son sus víctimas, que no deben esperar la salvación únicamente de 
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los técnicos de la producción, de la organización. El esfuerzo de éstos, 
tan sólo si está ligado y enderezado a mejorar y reforzar los valores hu- 
manos, podrá contribuir, y notablemente por cierto, a resolver los graves 
y extensos problemas que angustian a la tierra; pero de ningún modo 
(...) podrá forjar un mundo sin desgracias.” 


Epílogo cristiano. 


“La técnica —ha dicho el mismo Pontífice— es un don de Dios por 
su naturaleza.” (A la Juventud de Acción Católica en su LXXX aniver- 
sario.) Y en la Navidad de 1953 decía que “el creyente tendrá, incluso, por 
cosa natural el ofrecer al Niño Dios, junto al oro, el incienso y la mirra de 
los Magos, las conquistas modernas de la técnica: máquinas y números, 
laboratorios e invenciones, potencia y recursos”. 

Pero hay un peligro, el peligro sempiterno de la desproporción; aquí 
consistiría en adorar la técnica, convertirla en el epicentro exclusivo de lo 
humano, concederla un cariz de autosuficiencia. El mismo Pontífice lo de- 
claró “engaño fundamental”, en el radiomensaje últimamente indicado; en 
este radiomensaje, que recoge con todo equilibrio el recto humanismo cris- 
tiano ante el problema de la tecnicidad y la ingente realidad actual de 
la técnica. Este panorama “a primera vista ilimitado, que la técnica des- 
pliega ante los ojos del hombre moderno, por muy extenso que sea, no es, 
con todo, más que una proyección parcial de la vida sobre la realidad, 
pues no expresa sino las relaciones de ésta con la materia. Por eso es un 
panorama que alucina y acaba por encerrar el hombre, demasiado cré- 
dulo, en la inmensidad y en la omnipotencia de la técnica, en una prisión 
que es ciertamente muy vasta, pero circunscrita y, por tanto, a la larga, 
insoportable a su genuino espíritu”. 

Desde luego, es enorme, ingente la potencialidad de la ingeniería téc- 
nica actual; pero ya hemos observado que ni la tecnicidad se agota en la 
máquina ni su ejercicio exclusivo completa al hombre; más bien le des- 
humaniza. La tecnicidad es “una proyección parcial” y el hombre nece- 
sita hacerse integralmente: la integración está en el seno del humanismo. 
Los abundantes detractores de la técnica sólo tienen derecho a resaltar 
que en su figura total el hombre necesita de la tecnicidad como uno de 
sus valores. El colectivismo impersonalizador sería la primera consecuen- 
cia; pero no es obligada esta consecuencia, si a la tecnicidad se le concibe 
como factor integrante del ser personal humano. Y quizá está sucediendo 
en parte, aunque pienso que el autor de La hora 25 exagera notable- 
mente cuando escribe que la técnica occidental “mata al hombre vivo, sa- 
crificándolo a la teoría de la abstracción, al plan, forma moderna del sa- 
crificio humano”. Y en un alarde de imaginación apocalíptica, sigue: “Las 
hogueras y los autos de fe han sido reemplazados por el despacho y las 
estadísticas: dos mitos actuales en cuyas llamas se consuma el sacrificio 
humano”. Esto ya me parece un insulto barato e inconsiderado. Unica- 
mente nos parece ponderada la imagen de Pío XII en el radiomensaje 
que venimos glosando: pronostica que una defectuosa intelección de la 
técnica “llevará a cabo su monstruosa obra maestra de transformar al 
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hombre en un gigante del mundo físico, con detrimento de su espíritu, 
reducido a pigmeo del mundo sobrenatural y eterno”. Y más adelante prevé 
que “si la técnica dominase con autonomía, la sociedad humana se trans- 
formaría en una turba incolora, en algo personal y esquemático”. 

Pero no hay por qué: si el hombre tiene sentido equilibrado de la me- 
sura, la técnica colaborará dando autenticidad a su progresión vital. Repe- 
timos una idea que queda más arriba; así terminamos: Para el hombre, 
la autenticidad viene dada en el cultivo de sí, mediante el triple espíritu 
científico, ético y técnico, abiertos a la dimensión, más amplia, de la 
religiosidad. 
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El P. Cencillo denodadamente se encara en esta obra con fundamentales 
problemas de la Filosofía, no para repetir soluciones, sino para rectificar in- 
veteradas interpretaciones de Aristóteles o de la Escolástica y darnos la so- 
lución vislumbrada en su personal “experiencia metafísica”. A la sugestividad 
e importancia del tema, bien aludido por el título, únense así las de las solu- 
ciones: la realidad del ente material no es su materia, sino su sentido y su 
valor; la materia es sólo “un hipotético elemento” que explica el anclaje del 
sentido en el mundo de la facticidad física; las cosas son “polarización de un 
conjunto de sentidos en torno a una importancia”, no de otro modo a como 
se dicen ser eso mismo las supraestructuras transpersonales o personas mora- 
les; las estructuras físicas “se puede sospechar” que son pura abstracción; la 
naturaleza es, en su ambigúedad fáctica, una “universal metáfora” que cada 
uno interpretará desde su personal situación estructurándose así “su mundo” 
propio; la metáfora es la piedra angular del método filosófico, porque sólo en 
ella entramos en contacto con lo inefable de la experiencia. Añádase a tales 
asertos un profundo análisis de nociones tan pregnantes y actuales como las de 
situación, realidad, “mundo” y una analítica de la existencia que trata de su- 
perar a Heidegger. Situar al lector en los vértices prominentes desde que se 
atisba la viabilidad hacia tales metas y a la vez los obstáculos que la difi- 
cultan, es el fin inmediato de nuestra exposición y crítica en el adjunto es- 
tudio, que últimamente quiere ser acicate a la lectura directa y meditación 
más reposada —mía por lo pronto, del lector y aun del autor— de tan nota- 
ble obra. 


Estamos ante una de las obras más importantes, más sugestivas, más 
personales y mejor escritas de la literatura filosófica española en los úl- 
timos decenios. Un integral “sistema” filosófico se perfila o implicita a lo 
largo de ella, si bien no es el sistema lo que el autor persigue sino ir más 
allá de él y de lo conceptual, a “lo en sí mismo inefable” (pág. 154), a 
través de la metáfora y de la imagen inconsciente que soporta su propio 
sistema conceptual expresivo (pág. 94). Sin duda se nos da en esta obra 


(1) CENCILLO, LuIs: Experiencia profunda del ser (Bases para una Ontolo- 
gía de la relevancia); 338 páginas (Biblioteca Hispánica de Filosofía; Editorial 
Gredos, Madrid, 1959). Por errata. que se rectifica, figura en las portadas como 
nombre del autor el de “José Luis”. 
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una “experiencia profunda del ser”, aunque no —es su mérito— la que 
podría esperarse desde supuestos heideggerianos o existencialistas al uso; 
si ella vale como la experiencia más profunda e integral o antomástica, es 
punto que habrá de esclarecer nuestra crítica. E 

Sin duda el ser entendido como concepto comunísimo de ente no es 
experimentable, pero sí puede serlo “la efectividad del existir” (pág. 282) 
y la realidad entendida como “ámbito omnicomprensivo de todo ser posi- 
ble, en cuanto condicionamiento de toda efectividad” (pág. 180) —“Reali- 
dad” con mayúscula—. Si a esto añadimos la necesidad que la filosofía 
tiene de “asumirse a sí misma como historia” (pág. 7) para acceder re- 
flexivamente a esta “experiencia metafísica” desde la altura de nuestro 
horizonte histórico, tendremos justificado el sucesivo estudio, en tres par- 
tes, de: I, “La dinámica intelectual de la Historia como experiencia meta- 
física”; II, “Análisis de la vivencia de Realidad”; III, “Análisis de la ex- 
periencia de objetividad”. Estudiar detalladamente la realidad “en cuanto 
consistencia del ente individual” es empresa a que explícitamente renuncia 
el autor por ahora (pág. 180), pero sin dejar de definir su posición en tan 
decisivo tema; ya veremos hasta qué punto se define y hasta qué punto 
sus posiciones a este respecto son decisivas para hacer luz en lo que anun- 
ciamos como función principal de nuestra crítica. 

La importancia, pues, del tema y de la obra, así como el alcance de 
tal planteamiento crítico exigen una amplia recensión, que deseamos sea 
por lo pronto indicio de esa importancia. Sintetizaremos, pues, en los dos 
primeros apartados de nuestro estudio el pensamiento central del autor, 
- para poder abordar en el tercero su consideración crítica. 


I ANÁLISIS DE LA VIVENCIA DE REALIDAD. - 


La reflexión ante las antitéticas soluciones dadas al “problema del 
método” a partir del Renacimiento ha puesto en claro que el único viable 
en Filosofía es el de “dejar hablar a la Realidad” (pág. 146 s.), lo cual, 
lejos de conseguirse pulverizándola mediante un análisis ciego a “su to- 
talidad dinámica”, sólo será posible aceptándola “en su mismidad”, tal 
como se nos presenta, pregnante de sentido y valor, porque “el ser es ante 
todo relevancia (págs. 147 s.). La búsqueda cartesiana del camino hacia 
el ser es un procedimiento inadecuado, pues “en lugar de ir al ser hemos 
de distanciarnos de él para poderlo contemplar en perspectiva” (página 
149), desde la vertiente de la intencionalidad o del logos; por ello en el 
punto de partida no estará la duda, sino esa “vivencia de la realidad”, de 
estar inmersos en el ser y “penetrados de realidad”. 

Pero tanto la noción de vivencia como la de realidad deberán ser pre- 
cisadas. Muy distinto es, en efecto, el sentido técnico-filosófico con que 

la vivencia” se introduce en los sistemas de Husserl, Klages, Dilthey, 
Reininger; apúntalos sucintamente el autor, no para hacer una crítica su- 
ficiente de ellos, sino para que sirvan de punto de referencia a su personal 
concepción, que introduce al parecer mediante una definición creadora: 
“Nosotros por nuestra parte empleamos la noción de vivencia. en un sen- 
tido diverso de los mencionados, la vivencia a que nos referimos no es 
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alógica, sino protológica, es un grado incipiente y prerreflexivo de toma 
de conciencia de una realidad, es el primer contacto espiritual con una 
situación que es compatible con un grado mínimo de consciencia y de 
racionalidad (pág. 151 s.); en su seno se verifica “el contacto entre con- 
ciencia y Realidad”, que no puede cumplirse sino funcionalizando “los dos 
polos de esta tensión”. Por ello la “Realidad” se nos ofrecerá como “pro- 
ducto de la dialéctica entre consistencia esencial y axial y espíritu; la na- 
turaleza se aproxima casi indefinidamente a la cultura y el hombre nunca 
vivencia un contacto con la pura naturaleza” (pág. 153). 

De este modo desembocamos en una concepción de la realidad cuya 
viabilidad se nos sugiere por lo pronto distinguiendo una pluralidad de 
acepciones de tal término: frente a la contaminación con la coseidad (res) 
espacial y corpórea que sufre en su uso ordinario, ya la “realitas” escolás- 
tica es forma abstracta, y la “Wirklichkeit” de la mística alemana, que 
Leibniz acoge y propaga, subraya su matiz efectivo o activo, que la fun- 
cionaliza atribuyendo a cada ser un sentido en función del contexto y última- 
mente del ámbito total del ser, concebido también como “la realidad”; in- 
cluso cuando se la entiende como consistencia o esencia transparece en 
ella un elemento transcósico, casi platónico, “la idea inmanente y fundante 
de la existencialidad de la cosa” (pág. 167); y, finalmente, en expresiones 
que exigen “atenerse a la realidad”, se insinúa “el sentido de su normati- 
vidad o valencia (para no decir valor)” que hace de ella algo más que 
mera presencia bruta o pura existentividad” (pág. 168). Esta descosifi- 
cación o dexistencialización de “la realidad diversamente se cumple en 
Kant, Lotze, Windelband, Euken, Husserl, L. Grinhut, Reininger, Max 
Muller, y aun en el mismo Aristóteles para quien la forma es base onto- 
lógica de inteligibilidad o eidos, no exclusivamente physis como luego mal- 
entenderán la Baja Edad Media y el hilemorfismo neoescolástico e incluso 
la teoría del conocimiento derivada de una abstracción “psicológica” —no 
eidética— “excesivamente parecida a la categorialización kantiana” (pá- 
gina 175). 

En este punto aparecen ya explícitamente las más fundamentales y 
personales convicciones filosóficas del autor. Poco importa que a la es- 
tructura atómica pueda dársele una denominación aristotélica; el trágico 
éxodo de la forma en busca de una “substancia” a partir de fines del si- 
glo xvur implicaba sin advertirlo la pérdida definitiva de la batalla en el 
único terreno en que debió plantearse, el del macrocosmos, hasta el punto 
de que si esa explicación hilemórfica del átomo se lograra, habría que 
“buscar una nueva denominación para la estructura de la realidad ma- 
eroscópica” (págs. -75-176); porque ésta tiene "para el espíritu humano 
un sentido, un contenido esencial, una forma y un eidos” por cuya virtud 
el espíritu recibe en el comercio con ella “un mensaje eidético” que lo en- 
riquece y le impone valores. La realidad o consistencia del ente material 
no es su materia sino su estructura dinámica, su sentido total, su esencia 
que es a la vez significación, relevancia, importancia, valor. Por ello la 
especie o esencia ideal “no carece de efectividad” ni es exclusivamente 
“una abstracción a posteriori” (págs. 176-177), aun cuando su entidad o 
contenido real en el individuo no sea otra cosa que la consistencia misma 
o estructura del eidos específico, “idéntico —no sólo semejante— a sí mis- 
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mo en todos” los individuos (pág. 177) y universal; entre la existencia 
efectiva, “físicamente tratable, y la meramente lógica y representativa 
del concepto o de la vivencia, se da este orden medio de realidades, no fí- 
sicamente tratable ni efectivo, aun cuando sí real. Este orden eidético se 
engrana con el efectivo al realizarse como contenido esencial de un indi- 
viduo o de un concepto, pero de suerte que ni la naturaleza específica 
del individuo resulta de “su mera entidad física y material”, ni la signi- 
ficación universal o contenido lógico del concepto se explica por un pro- 
ceso abstractivo que, “dado pero no concedido” que exista, “deja intacta 
la cuestión del fundamento de su validez universal” (págs. 178 y 179, sigts.).. 

Así el autor pretende dar al predicado “real” un sentido “obtenido a 
la base de la vivencia y no al contrario”, es decir, no inquiriendo inversa- 
mente por la realidad de los matices y elementos estructurales de la vi- 
vencia, lo cual, en este estadio prefilosófico o fenomenológico de su dis- 
curso, sería “incidir en un círculo vicioso”; en el análisis de la vivencia 
de realidad nos preguntamos “por el sentido, no por la realidad de los 
matices y elementos estructurales” de la vivencia (pág. 154), de donde se 
sigue que en el enunciamiento deberá entendrse por “realidad” el “ámbito 
omnicomprensivo de todo ser posible” (pág. 180), o sea, el “su mundo” de 
un ser humano (pág. 185). Y tal es, en efecto, la concepción apuntada de 
la realidad; en ella el hombre insiste o se inserta “independientemente de 
toda posible conciencialización” —más allá de ella, desbordando a la con- 
ciencia y ala vivencia— asumiéndola como “situación” (pág. 156). Esta, en 
su sentido más genérico y amplio, es la concreción específica y compleja 
de la Realidad en función de una existencia personal” (pág. 155 s.), y so- 
lamente bajo tal concreción se le da al hombre la Realidad; por lo que 
sólo en y a través de una situación puede el hombre entrar en contacto con 
una realidad, y a su vez este contacto o vivencia, a pesar de ser situacional 
por su contenido, es intencional y abierta remitiéndonos más allá de sí mis- 
ma, a la presentida Realidad inconcreta e incondicionada —en este punto 
estamos completando al autor para más clara y razonablemente exponer 
su pensamiento—. La concreción de la realidad en la situación se cumple 
a través de una pluralidad de reducciones o círculos envolventes que pro- 
gresivamente se van estrechando y aprisionando al individuo: una primera 
limitación impónela el enclave histórico, “necesario y en gran parte inmu- 
table —familia, cualidades raciales, impronta de la lengua materna, menta- 
lidad de la época, etc.—”; tan primordial como ésta es la limitación resul- 
tante del “espacio vital que nos vamos creando personal o colectivamente 
en forma de historia”; ulteriormente entrará en acción el influjo limitan- 
tante de “la atmósfera íntima” —estado de ánimo, ideas, ocupaciones par- 
ticulares, vida familiar, actitudes, iniciativas—. El autor llama “SUpra- 
situación” a los condicionamientos aludidos en primero y segundo lugar, 
que escapan a las posibilidades actuales de mi iniciativa personal, y “sub- 
situación” a los últimos, en alguna medida al menos sometidos a la ini- 
ciativa personal. Por “transituación”, en fín, se entiende “el margen de 
inacabamiento de toda situación humana, la relación esencial —transcen- 
dental— de toda situación actual a otra futura” en función de un proyecto 
que se distiende en tiempo e influye en la situación bajo la forma de deber 
ser (págs. 158-161). Esto hace que de nuevo desemboquemos en el tema 
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del valor, “que necesariamente juega en toda situación” hasta el punto 
de que sólo como portadores de valor entran a formar parte de ella los 
elementos materiales de la situación, cuando los hay; sólo en sentido lato: 
se llamaría a este elemento de valiosidad transituación, porque más bien 
es un matiz de todos los demás. De aquí que la noción de facticidad, co- 
múnmente considerada como opuesta a las de valor y deber ser, implica 
ya una alusión a éste, a un “no-ser-como-debía”, según ya vio Husserl. Tras 
este su análisis y en función de él, señálanse luego algunas propiedades 
de la situación —es variable, envolvente y constrictiva del sujeto, tensio- 
nal— y se define la situación propiamente tal como la “articulación de la 
Realidad con mi existencia por conjunción de una suprasituación con una 
subsituación en la dinámica de una transituación” (pág. 159). 

Si la situación en su sentido genérico o lato puede definirse en relación. 
con la noción de Realidad según dijimos, en conexión con la vivencia. 
misma de realidad se nos presenta como “el modo concreto de realizarse 
y estructurarse el sistema” (pág. 154) de las referencias eidéticas, de- 
sentido y de valor, en que la Realidad consiste. La Realidad se escinde 
en una pluralidad de sectores —mundo profesional, confesional, familiar, 
deportivo, etc.—, que para cada uno adoptan un determinado perfil estruc- 
tural en que podremos advertir cierta constancia de directrices estructu- 
rantes, o sea, un esquema; los varios esquemas de esa pluralidad de sec- 
tores organíizanse a su vez en una estructura superior, que llamaremos sis- 
temas (entiéndase de esquemas), “que condiciona al conjunto de nuestras 
posibilidades” (pág. 181) y así nos envuelve y limita limitando la vivencia 
de la Realidad misma —estamos completando y aclarando al autor—; por 
elio el sistema es una dimensión fundamental de la situación, que en virtud 
de su consistencia misma nunca se dará sino así perfilada y concretada 
por un sistema de esquemas. Pero otras concreciones, además, se sumarán 
a la anterior en cada situación concreta, pudiendo por ello, en otro sen- 
tido, hablarse del esquema como de un aspecto clasificatorio de las situa- 
ciones: “cada situación fundamental posee su propio sistema” —situación 
de crisis, de enfermedad, de fracaso, de plenitud, de éxito, de lucha, de li- 
beración, etc.— (pág. 181), más constante que las situaciones concretas 
mismas y aun que los esquemas, pudiendo aquéllas y éstas variar sin que 
el sistema se altere. Hay, no obstante, en cada sistema un esquema nu- 
clear, particularmente preponderante, cuyo statu quo no variará sin que el 
sistema mismo y la Realidad en sí resulten afectados y transformados. Así 
de nuevo surge el tema de “la implicación esencial del hombre en la en- 
tidad misma de su contorno existencial” (pág. 188), que es decir de la Rea- 
lidad; esa implicación es característica de lo cultural y dinámico, y la Rea- 
lidad, una vez más, se nos manifiesta desde este nuevo punto de vista como 
“sistematización dinámica de las posibilidades de una existencia” (pági- 
na 183) que la funcionaliza respecto de los personales proyectos e intro- 
duce en ella una dimensión temporal, abertura a la existencia por la que 
lo proyectado y el valor acceden a la Realidad y la cualifican y enriquecen. 
En este punto el autor se hace cargo de una posible acusación de relati- 
vismo, fundada en superficial inteligencia de su pensamiento, y la echa por 
tierra oponiendo al relativismo la relacionalidad por él propugnada (pá- 
gina 184 sigs.) y el carácter cultural de la captación de valores, que hace 
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posibles y explicables las ofuscaciones, la ceguera, la dureza de ánimo en 
tal captación, o incluso la falta de capacidad para construirse ideales en que 
los valores se cumplan. 

El carácter clasificatorio o desconcretizante del sistema particularmen-: 
te se subraya destacando la posibilidad de describirlo como “resultante de 
una red de constantes combinadas en cada cosa en proporción diversa” 
(página 199); llama el autor a estas constantes “lados” de la Realidad, 
e intenta una clasificación exhaustiva de ellos en cinco grupos de a tres 
pares cada uno; así, el grupo de los grados de intimación comprende las 
tres disyunciones de “lo familiar —lo extraño, propiedad— alienación, so- 
ledad—, compañía” (pág. 200). Además, tiene el sistema otra serie de cons- 
tancias —referencialidad, analogía, complección y totalidad (pág. 201 y si- 
guientes) — que podríamos llamar genéricas por convenir a todo sistema 
y que con su carácter relacional nos empujan a afirmar —una vez más— 
que “la vivencia y experiencia más original de la Realidad no es la de 
substancias ni la de sensaciones, sino la de relaciones y ambigúedades” (pá- 
gina 202), “tema musical” que se va concretando culturalmente en la di- 
námica de las sucesivas situaciones en que un mismo sistema se desa- 
rrolla y cumple al filo del proyecto y del tiempo. 

Además del sistema, son dimensiones fundamentales de la vivencia de 
Realidad el Horizonte y la Distensión. En virtud del horizonte en que tal 
vivencia siempre se da, hay en ella no sólo una presencia del ser o realidad 
concretamente vivenciado sino una cierta presencia oscura de la totalidad 
de la Realidad, “ausencia tensa y pregnante de seres presentidos, de posibi- 

lidades de situación..., anticipación de vigencias ausentes” (pág. 206 sigts.). 
E incluso hácesenos presente en y con este horizonte, todavía vivenciado 
por sí, un horizonte de horizontes en que todos los de las situaciones y vi- 
vencias que constituyen la vida quedan integrados y transcendidos, tal que 
ya no es abertura sino frontera de toda abertura, o clausura definitiva de 
posibilidades existenciales, frontera de la inmanencia cósmica o mundo (pá- 
gina 204). Tal horizonte de horizontes aún no es la Transcendencia, pero 
sí hay en él un signo y huella de lo Transcendente, que intencionalmente 
apunta a ello y nos permite así descubrirlo. Tras todo horizonte vivencial, 
abierto y dinámico, éste otro horizonte cerrado y último actúa; e incluso 
cuando en las “situaciones-límite” aquél primero se difumina y parece fal- 
tar—situación “asfixiada” en que la presión de lo fáctico ahoga las ilu- 
siones haciendo imposible la realización del proyecto, o situación “de in- 
temperie” en que el proyecto no acierta a formularse por haber hecho quie- 
bra los ideales y directrices estructurales valiosas de la realidad—, el ho- 
rizonte último se presenta con inmediatez sobrecogedora en que puede - 
abrirse paso “un presentimiento de la Transcendencia, en la forma de ne- 
cesidad” lógica (pág. 205) de una tal Transcendencia para enriquecer aún 
más y así poder seguir afirmando la inteligibilidad de la Realidad, que 
tan hosca y cerrada al valor se nos presenta dejándonos sin función ni 
sentido, como si en ella estuviéramos de más. : 

La otra dimensión fundamental de la vivencia de realidad, la disten- 
sión de la situación presente en un ya sido que la explica parcialmente y 
un futuro previsto en que se resolverá, fue ya aludida en conexión con las 
otras dos. Por ellas vivimos el tiempo como dimanando de nuestra con- 
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ciencia moral y de nuestra libre voluntad concretada en proyectos, y en esa 
vivencia se nos da la de una responsabilidad que “más que moral es meta- 
física” (pág. 213). Por ella nos vivimos como seres temporales, lo cual 
significa la imposibilidad de poseer alguna vez definitivamente el propio 
“ser”, cuya experiencia nunca se nos da puntualmente sino en la de esa 
distensión, ya aludida por Plotino (pág. 214). Pasado, presente y futuro, 
según esto, “coexisten realmente” aun cuando con función distinta en el 
ser del hombre, cuya distensión se funda —como quiere Abbagnano— “en 
la perenne apertura de la existencia a sí misma” (pág. 214). De donde re- 
sulta que el tiempo irreversible pertenece al orden metafísico “del desplie- 
gue esencial profundo, no al orden accidental cuántico”, contra la preten- 
dida concepción aristotélica que tal vez no sea la del Aristóteles auténti- 
co (pág“ 214). Si el tiempo fuera mero fluir y el hombre fuese tiempo, “no 
podría hablarse de vida eterna aplicada al hombre”; pero el tiempo es 
duración, como la eternidad misma, aun cuando sólo analógicamente res- 
pecto de ésta, y el hombre tiene una entidad que no acaba cuando la muerte 
cierra “su abertura a nuevos quehaceres”. Así se hace posible la vida per- 
durable más allá de la muerte. 

La distensión en el tiempo siempre tiene un ritmo, en el cual se trasunta 
el más íntimo del despliegue de las virtualidades senciales del propio ser; 
por ello a través de aquél —actitudes, escritura— pueden conocerse éstas, 
y en otro sentido hay una experiencia profunda del ritmo íntimo previa 
a la de su distensión externa en eventos y perfiles situacionales. 

La materia o contenido de las tres dimensiones que hemos distinguido 
en la vivencia de realidad se compone de ciertas tensiones estructurales, en- 
tre las que figuran los ritmos ya aludidos; las otras son: las vecciones 
de sentido, la importancia, la urgencia, los puntos de transparencia y 'opa- 
cidad (pág. 155). Como los ritmos son elementos tensionales de la estruc- 
tura temporal, las vecciones de sentido lo son de “la estructura cósica” y 
con su dinamicidad mantienen el sistema en tensión, evitando la fisica- 
lización o caída de la realidad en la inercia de la materia; así mantienen 
a la Realidad en la esfera de la inteligibilidad. Esta vivencia de sentido 
que hay siempre en la vivencia de Realidad es ajena y anterior a la apa- 
rición de la idea de substancia; en su virtud la realidad se nos presenta co- 
mo “un contenido vectorio con perfil de trayectoria” (pág. 218), nunca 
puntual ni clausa en sí como lo es una “cosa” en su acepción común, sino 
dinámica y referida a la totalidad de la realidad. Por eso “las cosas”, pese 
a esa su puntual y clausa concepción, nunca han podido ser definidas por 
su esencia, sino a lo más por su sentido: “fin, origen, utilidad, importan- 
cia, significación afectiva, correspondencia, etc.”—. ¿Qué son, pues, las 
cosas, sino “polarización de un conjunto de sentidos en torno a una im- 
portancia en un determinado lugar metafísico” (pág. 220)? no son puros 
“instrumentos” o “importancias”, sino puntos privilegiados en que conver- 
gen una pluralidad de las vecciones de sentido en que la Realidad consiste 
y que la hacen inteligible; si además hay en ellas “un hipotético elemento 
material”, se verá luego, pero desde ahora se adelanta que tal problema 
es irrelevante para la concepción filosófica de la realidad. Por ello es in- 
diferente que en el macroscomos haya substancias continuas o no las haya; 
lo decisivo es que ciertamente existen unidades de sentido, fuertementé * 
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perfiladas y caracterizadas, “a las cuales tal vez sirva de anclaje en el fluir 
temporal o de medio expresivo físico una cantidad microcósmica de ma-- 
teria, la cual, sin embargo, nunca puede entrar en contacto con el sujeto”, 
por ser la materia incognoscible (págs. 220 sigts.). Incluso desde la Física 
se ha llegado a una concepción parecida de los últimos componentes de la. 
materia, reducidos por Whitehead a sucesos elementales. Otros puntos pri- 
vilegiados en que las vecciones de sentido convergen son las supraestruc- 
turas transpersonales que estudian la Sociología y el Derecho —personas 
morales, etc.—; también ellas tienen “una entidad real y eficaz eidética, 
dinámica y axial”, tan operante y realmente efectiva como puede apre- 
ciarse en el ejemplo de ciertas nacionalidades preteridas por la historia. 

Cosas, sucesos, supraestructuras transmateriales son, pues, densifica- 
ciones de sentido; pero en el sistema de Realidad que cada uno se forja no 
todas se situarán en el mismo plano; así surge una escala de importancias 
que matizan a la Realidad. 

Los grados de importancia se matizan a su vez con una urgencia va- 
riante, que solicita al hombre a cierto comportamiento en relación con ellas. 
Y esto, porque “no somos sentido para nosotros mismos”. La vida moral 
del hombre sólo desde esta urgencia última, que es “una necesidad existen- 
cial”, resulta inteligible (pág. 226). 

Las anteriores tensiones estructurales tienen carácter existencial; pero 
hay otras de carácter intencional, que se refieren menos al contenido del 
sistema que a la vivencia formalmente considerada en cuanto tal: tales 
son la transparencia y la opacidad. Unas zonas de la vivencia de realidad 
son transparentes, mientras en otras descubrimos la opacidad del misterio. 
Y esto, inevitable y necesariamente por estar el hombre vocacionalmente 
situado “en la intersección de las vecciones de lo material y lo transmate- 
rial, de lo natural y sobrenatural, de lo consciente y lo inconsciente”. La 
vección “es esencialmente autotrascendencia”, que desemboca siempre en 
algo ulterior y más hondo que nos desborda (pág. 228). 

Además de las aludidas tres dimensiones fundamentales y seis tensio- 
nes estructurales, la vivencia tiene siempre dos correlatos emocionales. Es 
el primero un cierto margen de sorpresa en el presente, a la vez que de im- 
previsión respecto del futuro, cuyas raíces se hunden en la esfera presen- 
tida de algo inconsciente o trashumano. El otro correlato afectivo es el 
tono emocional, que se corresponde ordinariamente, no con el contenido 
actual de la vivencia, sino con el de la situación futura, a la cual preludia 
y anticipa preconsciente o inconscientemente, pudiendo elevarnos incluso 
a “vivir en otro mundo” o extrañarnos de la propia vida o de la propia 
realidad. 

Estudiada está en la anterior íntegramente la contextura de “la vi- 
vencia de Realidad”; pero al funcionalizarse ésta en la situación, respecto 
de una existencia personal, surge el problema del punto de vista, que pa- 
rece subjetivizar la Realidad: he aquí el punto por estudiar aún que nos 
llevará a esclarecer la noción de valor. La necesidad de tomar una actitud 
ante las cosas o de hallar un punto de vista para vivenciar la Realidad 
viene impuesta por el carácter ambiguo de nuestro contorno real en la si- 
tuación, por cuya virtud exige ser determinada en cuanto a su sentido por 

-€l sujeto; “no sólo ya para. poder desarrollar el quehacer de la propia. 
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vida, sino incluso para poder tener una idea inteligible del mundo” (pá- 
gina 231). Esta determinación ejércese inconscientemente ya desde la in- 
fancia, a base entonces de valoraciones recibidas; mas cuando “el incons- 
ciente infantil” cesa en esta “su función categorizadora” y no obstante 
siguen emergiendo datos inéditos de Realidad, aparece el problema, viven- 
cia de la aludida ambigiedad de la Realidad y “la experiencia más radical 
y original” de ésta, “no sensorial ni intelectual (en el sentido de compren- 
sión de realidades), sino problemática” (pág. 232). 


¿Hay en todo lo anterior algo que se oponga a la objetividad de lo real? 
no, dice el autor; sus elucubraciones afirma que están “por encima de esta 
oposición: subjetivo-objetivo” (pág. 236). Lo único que de tal visión de la 
Realidad resulta es “que nunca se presenta ésta en una facticidad neutral”, 
al revés de lo que pretenden el historicismo y el existencialismo facticis- 
ta. “Ni siquiera de potencia absoluta puede concebirse un ente separado de 
una Realidad” (pág. 233), es decir, puntualmente al margen de toda refe- 
rencia dinámica o tensional de sentido. Ni aun el ente material; el mundo 
no es un conjunto de cuerpos y aun el espacio es “un tejido de tensiones 
de posibilidad de comportamientos materiales” (pág. 234). Y, esto supues- 
to, “es posible describir el cosmos y la Realidad como una ocasión existen- 
cial, en la que la materia es Xópa y pyoóv (en cuanto vacío ocasional 
para un comportamiento, un despliegue o una realización de valores), más 
bien que una realidad sólida o una masa flácida” (ibid). Así pretende el 
autor entroncar con la tradición griega y especialmente con Aristóteles. 
No se borran con ello las fronteras entre lo material y lo espiritual, por- 
que esto es precisamente “lo no estructural, lo no funcional, lo substan- 
cial, lo que no encierra ninguna fragmentación atómica, ningún andamiaje 
de materia extraña, ninguna bipolaridad íntima...; es en sí, consigo y para 
sí mismo” (pág. 237-238), mientras lo material es para el espíritu, sin cu- 
ya colaboración y referencia habríamos suprimido la Realidad entera. El 
puro dato sensorial no nos es dado, ni es real; es una abstracción. Mas el 
espíritu no crea ni proyecta la Realidad; simplemente la determina “por 
medio de una actividad selectiva y formalizadora” determinando “el sis- 
tema de Realidad, que permanece siempre la misma Realidad” (pág. 240). 

El valor, dentro de tal concepción de la Realidad, no se identifica con 
el sentido, ni con el bonum escolástico —lo cual sería una tautología—, ni 
con el bonum delectabile —que nada explica dentro de tales presupuestos—; 
es la “verdadera sustancialidad y substantividad, en su sentido más pro- 
tundo” —no físico (pág. 245)—, el complejo de vecciones de sentido que 
constituye un punto privilegiado y substantivo en el tejido de la realidad” 
(página 246), que no es “cosa” porque, careciendo de “masa auténtica”, 
es pura significación y relevancia que resulta de una convergencia de di- 
versos sentidos, aun cuando no puede “descomponerse” en ellos por con- 
bistir precisamente en su complicación estructurada y estructurante. La 
valencia a su vez es “la fuerza misma vectoria”, es decir, ese su poder es- 
tructurante no ya sólo del comportamiento del hombre sino de la Realidad 
imisma. Por ello, además de los valores cualitativos —dotados de polari- 
dad—, hay valores formales u ontológicos, no polares, únicos e irrepeti- 
bles como la individualidad y la personalidad. Algo es un ente cuando tiene 
una esencia; pero esta su esencia es “su valor ontológico, en el que se fun- 
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den su ser y su deber ser en cuanto que todo eso tiende a su realización 
perfecta” y se halla transido de sentido (pág. 247). Las estructuras físicas 
carecen de relevancia metafísica y se puede “sospechar” que son pura abs- 
tracción. En tal concepción —insiste el autor— el intellectus agens —ver- 
dadero “deus ex machina” alineable en el mismo plano que el Sujeto trams- 
cendental kantiano y el Yo Puro husserliano (pág. 149) —, que “venía a in- 
troducir mágicamente el valor” y la inteligibilidad (pág. 249), está de so- 
bra; porque el cosmos mismo está “transido de significación, de inteligi- 
bilidad inmediata, de mensaje espiritual proporcionado a la mente huma- 
na” (pág. 249), por ser una realidad de valor en que aun la materia es so- 
porte dinámico de un sentido”. 


TI. ANÁLISIS DE LA EXPERIENCIA DE EFECTIVIDAD. 


También esta tercera parte se inicia esclareciendo los términos del pro- 
blema. La vivencia, estudiada en la parte anterior, se eleva a experiencia 
explicitando por la reflexión filosófica su contenido de inteligibilidad, lo 
cual es tanto como profundizar en la Realidad con que entramos en con- 
tacto intencional —preconceptual y adiscursivo pero no alógico— por la 
vivencia (pág. 152). Porción destacable de la Realidad es nuestra propia 
efectividad y por ello la profundización en aquélla desemboca en autopo- 
sesión transparente, iluminada por el logos, de la propia efectividad, y en 
ella de la efectividad de lo real; pues es la propia intimidad el “lugar me- 
tafísico de la autotransparencia del ser” (pág. 251). Esta experiencia me- 
tafísica, “toma de conciencia refleja de la articulación del hecho de exis- 
tir, un hecho que vivimos desde dentro, aunque posiblemente sea extensivo 
-—analógicamente— y común a todo lo real” (ibid), nace iluminada por 
el valor que ha hecho ya su aparición en la vivencia, y por ello no+se re- 
duce —contra el idealismo— a experiencia sensorial en el sentido usual . 
de esta palabra, sino “cultural” (pág. 253). Claro que por lo demás lo cues- 
tionable es ese sentido usual de la sensación, que en realidad es algo más 
que pura representación o abertura al contorno existencial; es, además, 
inmersión en él y asomo a una copresencia en que se nos da algo trans- 
físico, estructurable por sí mismo —sin el recurso a una abstracción— en 
universo inteligible. Esta experiencia tampoco es la “intuición del ser” de 
“la efectividad del existir” (pág. 262)—, ni “fenomenología de las situa- 
ciones concretas en que se nos hace experiencia la contingencia de nuestro 
ser o la precariedad del mundo” como en el existencialismo (pág. 260); sino 
captación “de la estructura común y general que se descubre en todas esas” 
situaciones concretas, que desembocará en una “analítica de la experiencia 
del ser y sus estructuras” (pág. 260). 

Mas sólo podrá hacerse esta analítica articulando la experiencia en 
conceptos, es decir, elevando la empeiría a episteme. Difícil paso éste para 
Aristóteles, que intenta resolverlo con el nous poietikós, solución que con- 
tenía “en germen el problema que da origen a la Crítica de la Razón Pura” 
(pág. 261). Pero tal dificultad desaparece si se niega ese paso, insertando 
en la experiencia misma el dato inteligible de la episteme: las vecciones 
de sentido estructurales de la Realidad, y el valor, elementos transenso- 
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riales y no fácticos pero “perfectamente concretos y existenciales, suscep- 
tibles de ser experimentados” (pág. 263). 

Otra dificultad, derivada de la necesidad de recurrir a conceptos abs- 
tractos para realizar ese intento de hacer universalmente inteligible la 
experiencia, se resuelve si se consigue “que permanezca la realidad individual 
y concreta —objeto de la experiencia— en el presente psicológico con su 
plenitud existencial, de modo que la mente pueda incluso comparar su con- 
cepto abstracto con la vivencia del concreto” (pág. 262). En esto, finalmente, 
consistirá la experiencia metafísica que el autor tratará de hacer y de ayu- 
darnos a hacer. 

Su punto de partida, la vivencia de realidad ya estudiada o, “si se quiere, 
las situaciones-límite de la asfixia situacional y de la intemperie” antes 
descritas (pág. 264), en que “palpo” mi propio existir como inmerso en Rea- 
lidad y en ella eficiente, “efectivo”. 

¿Qué es esa “efectividad” a que estamos aludiendo”? la única de las 
cuatro acepciones de “realidad” antes consignadas que aún no ha sido es- 
tudiada: el mismo existir o ser, concebido prefilosófica o vulgarmente como 
“hacerse sentir o imponerse de alguna forma..., disponer de un potencial 
de despliegues y actuación...; de una potencia activa, en acto virtual, por 
lo menos” (pág. 265). El autor rastrea esta concepción de la existencia en 
Aristóteles —el ser para él es la substancia porque sólo ésta tiene poten- 
cial de actuación—, en la Escolástica clásica de Santo Tomás —el ser es 
actualidad— o de Suárez —el ser es dinámico porque es causa—, en Hus- 
serl, etc. En Heidegger no está claro si el residuo definitivo del existir hu- 
mano son los existenciales o si el “ser-en-el-mundo”; pero cualquiera que 
sea su interpretación será preciso ir más allá de ambas caracterizaciones, 
al menos inquiriendo qué sea esa facticidad del “ser-en-el-mundo”; y una 
respuesta concorde con la mente de Heidegger será decir que es efectividad. 
La experiencia de esta efectividad pretenderá el autor analizar, determi- 
nando los diversos aspectos en ella discernibles, que él denomina “empi- 
remas”. La definición del ser vendrá dada por el conjunto de tales empi- 
remas “como resultado de una experiencia concreta e íntima de nuestro 
existir, es decir, de nuestra efectividad”; y a partir de ella habrá luego de 
concretarse en qué sentido esa definición valga para “otras especies de 
efectividad no humana y si es posible establecer una analogía entre sus 
diversas clases” (pág. 271). 

El primer empirema es la seidad, “identidad y presencia del en-sí y por- 
sí a sí mismo (pág. 271), el ser esto y así sin poder dejar de serlo, impli- 
cándose en ello la autopresencia y la mismidad —subempiremas en que se 
despliega la seidad— (págs. 272 y 273, sgtes.). Esta tiende a vivirse como 
centro del universo, en lo cual puede verse un indicio de ser ella el analoga- 
tum princeps de toda seidad; pero lejos de aparecérsenos como única, la 
seidad ajena irrumpe en la experiencia de la propia como amenaza que 
“trágicamente” desarticula con su acción y efectividad “nuestro sistema ín- 
timo de Realidad” (pág. 275), limitando o enriqueciendo —añadimos nos- 
otros— nuestras posibilidades. Mas no tenemos acceso a la autopresencia 
de tal tipo de seidad, a no ser imperfectamente a través del lenguaje; por 
ello la seidad ajena lo es sólo analógicamente. Otro tipo de seidad es la 
que se nos abre en la obra de arte, irrupción a nuestro para-sí íntimo de un 
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para-sí ajeno. cristalizado en un en-sí fáctico a que se ha logrado trans- 
ferir “los valores irrepetibles y transmateriales de la persona humana” (pá- 
gina 276); por el arte —su invento máximo— el “hombre salta de un 
plano ontológico a otro” (pág. 277), socializando su intimidad. Finalmente 
en el vivencia religiosa se nos da una participación mística —a la vez ín- 
tima y social, como el arte— de la seidad supra y trasindividual. 


La mismidad no debe confundirse con la ¿identidad —mismidad subs- 
tancial, no tautológica, por la que se permanece siendo “lo mismo a tra- 
vés del cambio”—, ni con la igualdad —desdoblamiento de sujetos con cua- 
lidades idénticas—. La mismidad del en-sí, que se aparece al para-sí como 
diáfana, implica en realidad una tensión interna, que se polariza en otra, 
externa en algún sentido, por la que se autoafirma frente a la nada como 
puro existir, y frente a la distensión del tiempo o incluso del “tempo” de 
la vivencia, como totalidad —estamos reorganizando e interpretando al au- 
tor, pero en un sentido que no le sería extraño—. Esta autoafirmación 
es algo más que una pretensión de permanencia física y estática en el 
ser, en la “integridad corporal” por así decirlo; tiene carácter dinámico y 
perfectivo, siendo la constricción que ejercen los valores sobre el espíritu O 
la llamada a su cumplimiento y apropiación, la más acabada forma de esta 
autoafirmación. De aquí el autor infiere —una vez más— que “el ser es, 
ante todo, valor”. (pág. 279) y que el “analogatum princeps” del ser ex- 
periencial —queda, por tanto, fuera el Ser Divino— no es la substancia 
física sino el valor. Esto mismo se advierte en la experiencia privilegiada 
de “la autoafirmación esencialmente constitutiva del ser” que se nos da 
en ciertos estados neurósicos (pág. 281) —sobre la que se extiende el au- 
tor— y en otros de la vida espiritual en que hay una tangencia de lo na- 
tural con lo sobrenatural, tales como la aceptación de la propia nulidad en 
la humildad. : 

El segundo empirema —ya aludido al hablar de la autoafirmación— es 
el de la “Jinámica masiva”, que en su doble valencia implica la nota de 
la dinamicidad del ser y la nota de totalidad “con que el ser se autoafirma 
en cada instante, no reservándose nada de sí para un instante ulterior” (pá- 
gina 288). De la tensión de estos dos empiremas resulta una “apariencia 
de plenitud”, que hace del tiempo humano una imagen de la eternidad. La 
concepción del átomo como corpúsculo-onda extiende este mismo esquema 
al ser físico y, así, refuerza la concepción genérica de todo ente como unidad 
de sentido que, por las diferencias posibles en esa unidad y en el funda- 
mento de la unificación, funda “una analogía del ser” (pág. 296). Por su 
dinamicidad el existir humano es “un hallarse en trance de sí mismo” con 
dolores de parto (pág. 293); por su masividad —estamos reorganizando e 
interpretando según personales criterios— el presente de nuestro existir 
no es instante que pasa sino “atmósfera perseverante siempre idéntica a 
sí misma” (pág. 293); y en virtud de la síntesis de ambas en la sucesividad 
del existir”, “yo permanezco el mismo pero no igual”, porque en el presente 
perdura el pasado, “sublimado al orden del valor”, asimilado y digerido en 
contenido eidético que incrementa su efectividad (pág. 295), y el futuro 
incide también como valor que nos solicita e impele a acceder a otros “ni- 
veles de valor”. Así el paso del tiempo no es un tránsito —ilusión mate- 
matizante (pág. 2903—, sino “un metabolismo de valores, un juego de ni- 
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veles ontológicos” (pág. 295) en que no hay aniquilación de lo “ya sido”, ni 
desgaste; por eso la eternidad se concibe como vida. Vivirlo de este modo, 
como realización de valores y posibilidades, es existencia auténtica —in- 
terpretamos al autor—; pero cuando no se alcanza ese nivel del valor, bien 
por “empozarse en el presente” desatendiendo su futurición (pág. 294), bien 
por no querer asumir la responsabilidad de orientar el dinamismo de la 
propia vida mediante decisiones personales, fiándolo todo al tiempo que 
ha de dar los problemas resueltos” (pág. 290), se cae en un “existir de- 
gradado”, que “se acerca a la irrealidad” porque no sólo disminuye su 
bondad sino incluso su efectividad y autoafirmación (pág. 298). Existir 
—<Concluye el autor— es, pues, algo muy serio. Y algo único, intransfe- 
rible e irrevocable (ibid). 

Hablemos de esta existencia concreta, cuyos empiremas son la clau- 
sura y la apertura. La aludida unicidad —unidad analógica— de cada exis- 
tencia, implica solitariedad o soledad en la propia intimidad, clausura me- 
tafísica en el propio ser; el amor rompe sólo parcialmente esta clausura, 
permitiéndonos acceder a otra intimidad con la intención y la afección, ya 
que no con el ser. Ese mi inseparable ser tal me individualiza y a la vez 
funcionaliza mi vivencia de la Realidad, haciendo que yo mismo sea “en 
función de una valencia en el cosmos, de una vocación personal e irrepetible 
en la historia, de una función cósmica que constituye la expresión más 
acabada de mi realidad y, por tanto, de mi esencia” (pág. 300). Soy, pues, 
para algo, y esta mi vocación “forma parte de mi esencia metafísica”; por 
ello la vocación a la vida sobrenatural “ha transformado la esencia concre- 
ta del hombre” (pág. 301). Luego la vocación no es un mero “hacerse”, sino 
un “tenérnoslas que haber” en que el futuro se anticipa; su realización 
con éxito sólo añade a su puro proyecto, o incluso a su fracaso, una efi- 
cacia trasindividual, el haber al ser, el mérito. La radicalidad de la voca- 
ción y su carácter de imposición —también de dón, añadimos por nuestra 
cuenta— sugiérela el autor con esta bella frase: “el hombre se sube en 
marcha a la existencia, el existir del hombre es ya vocación. y función 
y destino infinitesimalmente concreto en el cosmos” (pág. 304). 

La más radical e intensa vivencia de nuestra soledad se nos da en la 
responsabilidad; pero en ella misma se nos patentiza otro empirema de 
nuestra existencia, tensional del anterior, la apertura. Prescindir de ella, 
como Descartes pretende en el principio de su filosofar, es mutilar la vi- 
vencia originaria con una abstracción refleja y ultraculturalizada. En su 
aspecto más típico y profundo la apertura se nos manifiesta como “cenes- 
tesia de indigencia”; el amor mismo es indigencia, ya no cenestésica sino 
espiritual; y es indigencia la necesidad de una explicación causal que se 
concreta en vivencia de contingencia. También la seidad ajena se nos im- 
pone como indigencia, “en cuanto condicionamiento de nuestro in-sistir 
en la Realidad” (pág. 310), en cuanto no-yo en que nos vivimos inmersos 
y frente al cual la vida es lucha, “emergencia cósmica” (pág. 311). 

Otra es la dimensión en que Dios se nos aparece; no esa apertura, que 
como la soledad anteriormente aludida es fruto de una cierta abstracción 
ejercida sobre la compleja unidad del ente humano, en que ambas, ten- 
sionalmente, se unifican. Distinta de esa soledad abstracta es la soledad con- 
creta, espiritual, en que ese ser —tensión ya de soledad y apertura— se 
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siente por la indigencia de una causación trascendente y de una “infinita. 
compañía” —completamos y reordenamos al autor—; “soledad que en sí 
misma se abre..., soledad con un rompiente de transcendencia” (pág. 312), 
que se supera avistando a “el Otro transcendente, que no nos es ajeno, 
sino propio, porque —culminemos aquí nuestra reseña— nos pertenecemos 
en tanto Le pertenecemos” (pág. 313). 


TT. 


Ha sido una verdadera fruición, a la vez estética y filosófica, oír hablar 
al autor en su personal estilo, elegante, irisado de sugerencias conceptua- 
les e imaginativas, preciosista sin llegar a ser barroco, de frase bien cor- 
tada y aun a veces rotunda sin caer en grandilocuencia inane, ceñido siem- 
pre al contenido; tan bello estilo pocos han logrado en obras filosóficas 
sin detrimento de este su carácter. Lo hemos dejado hablar con insistencia 
en primera persona, por eso y porque, supuesta la intención confesada por 
el autor se expresarse menos por conceptos rigurosos que por “indicacio- 
nes y alusiones a lo en sí mismo inefable” (pág. 154), hacerlo de otro 
modo nos hubiera exigido un esfuerzo de auténtica creación de otro me- 
dio expresivo, que no puede exigírsele al crítico y que incluso éste no debe 
hacer por el peligro de falsear el auténtico pensamiento del autor. 

Sí hemos cargado sobre nosotros la labor ingrata de ese otro tipo de 
recreación, permisible al expositor, consistente en la selección y reorde- 
nación y complementación y personal interpretación, sin las que no es 
posible el resumen selectivo —no exhaustivo— de un texto; en los puntos 
en que ello más nos alejaba de lo expreso en el texto así lo hemos indi- 
cado. Difícil, no obstante estas libertades, ha sido nuestra labor en algunos 
puntos, y ello arguye imperfecciones —en ningún caso notables— en la ela- 
boración del medio expresivo o en la articulación de los conceptos en 
esos puntos: el autor deja en ellos al lector bastante quehacer que él po- 
dría fácilmente dárselo hecho. 

Si, según indicamos, la forma expresiva nos sorprende inmediata y cons- 
tantemente con su frescura inédita, el contenido nos produce también —con 
esa misma inmediatez— impresión de frescura, pero no la de lo inédito. 
Piensa siempre el autor en primera persona, recrea y vivencia personal- 
mente todos los motivos de su obra, pero estos son los que están en el 
ambiente de la filosofía de nuestro tiempo; no solamente los motivos, sino 
también las directrices de su pensamiento. Al hacerlo constar así preten- 
demos subrayar el singular mérito de la actualidad y universalidad de esta. 
obra, que rebasa el horizonte estrecho de los provincianismos y de las es- 
cuelas, a la vez que precisar los límites justos de su novedad. Dilthey, Hus- 
serl y Marcel, sobre todo —también algunos filósofos alemanes actuales 
y aún el mismo Eucken—, parecen estarnos hablando en muchas páginas 
de esta obra; pero no con su propio lenguaje ni aun con su propia men- 
talidad, sino con otra mentalidad más clara en que la meditación de al- 
gunas generaciones hubiera esclarecido y rectificado en parte las inten- 
ciones últimas de sus propios pensamientos, y aún más sus medios expre- 
sivos. Realmente, pese a su inspiración germánica, esta es la obra de un 
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latino, y aún más concretamente la de un español, que bien podríamos 
situar en una línea autóctona de nuestro pensamiento filosófico por su 
ambiente y espíritu. 

De sus tesis últimas ¿qué diremos? Para pronunciarse sobre ellas hay 
que dejar su margen al tiempo; por lo pronto para que el autor nos dé 
la fundamentación gnoseológica de las más radicales. Pero algo nos atre- 
vemos a aventurar: hay una indudable complección y concorde estructu- 
ración de todas las afirmaciones atañentes a la Realidad considerada como 
“mi mundo” o ámbito de la situación, fundamentadas todas suficientemente 
en la “vivencia de Realidad” y en la “experiencia de efectividad”; pero 
el paso de ese “mi mundo” al “mundo” de la facticidad, o, en la. termino- 
logía del autor, “del mundo” o Realidad al plano “físico” de lo material 
y natural, no se ha probado, ni mucho menos, que deba resolverse ne- 
gando que tal paso haya de darse, porque ya las “cosas” mismas materiales 
sean “puntos privilegiados en que se polarizan un conjunto de sentidos 
en torno a una importancia” (pág. 220), y la empeiría sea experiencia eidé- 
tica cuyos contenidos en modo alguno se oponen a los de la episteme (pági- 
na 263) por ser también ellos sentido y valor. Mas ¿quién es, preguntamos, 
.el dador de ese sentido? ¿no consiste éste —según el autor— en una fun- 
cionalización de los entes singulares respecto de la totalidad de la Rea- 
lidad, y la Realidad a su vez en una funcionalización de esa totalidad con- 
siderada como ámbito del sujeto respecto de éste, de suerte que puede ha- 
blarse de “una diversidad de Realidades individuales”, de “una diversidad 
multiforme de mundos?” (pág. 187). ¿Será, pues, este sentido últimamente 
una cierta categorización del sujeto empírico o, si la palabra repugna, 
una cierta eidetización, ejercida en su vivenciación misma, de la realidad ? 
Si eso no es, deberá reconocerse que el eiídos de alguna manera se fisica- 
liza o hace physis, y entonces de nuevo estamos en el punto de partida, 
sin el problema resuelto: de nuevo se ha restablecido la dualidad de los 
planos, y, por embarazoso que sea, hay que abordar el problema de cómo 
se cumple el paso del uno al otro, dando toda su importancia a lo noético 
(ver pág. 255) y planteándose el problema gnoseológico. La materia, cier- 
tamente, por sí y en sí es incognoscible; pero en virtud de esa physis que 
ella encarna no lo será absolutamente lo material. Dentro del sistema del 
autor la materia no tiene otra función ni justificación que la de servir 
de “anclaje en el fluir temporal” y —<queremos poder añadir— en el pro- 
ceso de la causalidad cósmica (pág. 220). Mas esto, a nuestro juicio, no 
será razón suficiente para ponerla como existente si se la desubstancializa 
y su pm óv noes asumido por una physis, sino que se reduce su entidad 
a ese su “ser vacío, pura ocasión “para un comportamiento, un despliegue 
o una realización de valor” (pág. 234), por el sujeto sin duda. Es curioso, 
que en el texto concretamente aludido esa función de servir “de anclaje en 
el fluir temporal” se esclarezca —no creemos que estemos ante una dis- 
- yunción— añadiendo: “o de medio expresivo físico”; esto podría enten- 
derse como una fisicalización de lo eidético, in-existente de algún modo 
en la expresión, hecho significación, pero no evita la opuesta inteligencia 
antes aludida. Si buscamos el sentido auténtico del autor en otros lugares 
paralelos, nos encontraremos con algunos bastantes significativos; en uno 
de ellos esa función “de anclaje” que la materia cumple respecto de las uni- 
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dades de sentido que son “las cosas”, cúmplenla “los individuos y los ac- 
tos individuales respecto de otro tipo “de unidades de sentido” no menos 
“privilegiadas” que las cosas, las “supraestructuras transtemporales” 
—personas morales, nacionalidades, grupos sociales, entidades culturales— 
(página 223). Parece por ello estar claro que en modo alguno el eidos de 
las unidades de sentido encarna en la materia como physis al constituir 
“las cosas” .¿Qué, pues, hace en ellas la materia? ¿por qué no quedarnos 
con la estricta proyección —idealista en algún sentido— de lo eidético por 
el sujeto? ¿tal vez porque de este modo perece la distinción entre ser es- 
piritual y seres materiales? En una página reveladora argúyese, en efecto, 
que ahí radica a pesar de todo la distinción entre ambos órdenes, pero 
añadiendo —sin duda por exigencia de tal concepción del ser material— 
que lo espiritual es, frente a lo material, “lo-no-estructural, lo no fun- 
cional (exactamente lo contrario del materialismo dialéctico), lo substan- 
cial, lo que no encierra ninguna fragmentación atómica, ningún andamiaje 
de naturaleza extraña” (pág. 237). Mas entonces ocurre preguntar: ¿y 
por qué poner la materia y el espíritu? ¿por qué no, más bien, el espí- 
ritu solo? La seidad, aparte las limitaciones con que tropieza en su aper- 
tura, se autolimita en su clausura misma y por ello, de parecido modo, 
también sus actos empíricos se autolimitarán sin necesidad del choque con 
la opacidad y resistencia de la materia. Por lo dicho creemos que el autor 
deberá justificar en obras posteriores la existencia de ésta y explicarnos 
más suficientemente el “engrane del orden eidético con el orden efectivo” 
a que alude en varios pasajes (pág. 178). Permítasenos apuntar, como per- 
sonal confidencia, que por habernos movido nosotros mismos dentro de 
los presupuestos que inspiran esta obra —en media docena de estudios que 
hemos publicado en torno a “concepción del universo” y “situación”—, sa- 
bemos de la dificultad del paso del “mi mundo” al “mundo” efectivo de 
la facticidad física y comprendemos la fácil tentación, a que el mismo 
Husserl sucumbió, de cortar el nudo de la cuestión negándola, unificando 
los dos términos o implicando el uno en el otro. No ha sucumbido a ella 
el P. Cencillo, pues por realidad entiende “el ámbito omnicomprensivo de 
todo ser posible”, pero creemos que tampoco ha logrado aún justificarnos 
su postura. 


Si hubiéramos de señalar, para mejor comprender lo anterior y toda - 
la obra, el motivo originario y germinal en que radican todas sus tesis 
e incluso el alogismo porque se pone la materia, creeríamos encontrarlo 
en una intuición que se nos trasunta a través de su definición creadora de 
lo que es “la vivencia”; su carácter protológico, adiscursivo pero no aló- 
«gico, en virtud del cual “contiene en sí misma todos los elementos de la 
inteligibilidad” (pág. 152) entendida como actualidad —no ya sólo incoa- 
ción— de sentido eidético (pág 179). Sin duda así ha vivenciado el autor 
su “vivencia de Realidad”, y aun podemos entrever los caminos por que 
accedió a esa su personal vivencia: el estudio de “la dinámica intelectual 
de la historia de la filosofía”, con que intitula la Primera Parte de su 
obra —son significativos en este sentido los tres apéndices dedicados a 
Descartes, Kant, Heidegger—, y más precisamente del problema del mé- 
todo (pág. 146, 289, 221) y, en conexión con éste, del “intellectus agens” 
(págs. 179, 249, 161 sigts.) y de la “substancia” como “ser” (págs. 266 si- 
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guientes, 281). Son problemas que encuentra, sin duda, planteados en sus 
estudios monográficos de Aristóteles, y tal vez ya en su iniciación a la 
filosofía a través del P. Suárez, a los cuales busca una solución abriéndose 
un camino personal a través del clima y las tendencias filosóficas creadas 
por Dilthey y Husserl; o bien —en sentido inverso pero que converge con 
el anterior en los resultados— son problemas que encuentra planteados 
en Aristóteles y Suárez al leerlos a la luz del ambiente y tendencias filo- 
sóficas actuales. Su propósito expresamente confesado de “no negar valor 
a ninguno de los datos que la experiencia filosófica de otros hombres nos 
ha legado” (pág. 260) explica bien esa su actitud, no tanto sincrética cuanto 
favorable a una concepción dinámica e histórica de la filosofía, que rima 
bien con su concepción del hombre y de la realidad. Pero si su personal 
vivenciación de la realidad así se explica y aun llega a tener un singular 
valor como experiencia filosófica original —ese es el valor único que con 
una modestia excesiva atribuye el autor a su obra (pág. 18) — de una mente 
filosófica excepcional que piensa desde la altura de nuestro horizonte his- 
tórico, no por ello se justifica como logro definitivo o de verdad absoluta; 
y tal vez esto pueda interpretarse y deba valorarse desde el criterio valo- 
rativo que el propio autor nos sugiere al consignar que “la filosofía avanza 
por preguntas, no por respuestas” (pág. 22, ver la 116), porque el hombre 
—y el filósofo en especial— necesita de éstas menos que de “coordenadas 
en que encuadrar sus interrogantes” (pág. 102) o de puntos de referencia 
para hacerse inteligible la realidad. 

En conexión con el motivo originario o “cimiento” de su pensamiento 
filosófico, repitiéndolo desde otra perspectiva, está el desarrollo que en 
la Tercera Parte el autor nos hace del empirema de la apertura. No es lo 
que respecto a él se nos dice, sino precisamente lo que falta, el punto cues- 
tionable en que todos los resultados del “análisis de la vivencia de realidad” 
—y más precisamente la peculiar concepción de la “vivencia” sostenida 
por el autor— se insertan y tienen su fundamentación existencial en “la 
experiencia de efectividad”. Todo lo demás que sobre ésta se nos dice 
en la parte Tercera es, a nuestro juicio, un acierto pleno. 

Como tal consideramos también, en sus líneas generales, el estudio 
de “la dinámica intelectual de la historia” que se hace en la parte primera, 
si se exceptúan aquellas afirmaciones que se hacen en función o conexión 
necesaria con los motivos anteriormente criticados. Aludimos en particu- 
lar a las implicaciones, inexpresas pero eficazmente operantes en el pen- 
samiento del autor, entre la atinadísima concepción que allí se nos da del 
Inconsciente y la reiteradamente aludida concepción de la “vivencia” y de 
“las cosas”. Cierto que “muy bien pudiera ser que el contacto original y 
primario del hombre con el ser y la Realidad en orden a la intencionalidad 
no fuera el sensorial sino el inconsciente” (pág. 80) —nosotros mismos 
apuntábamos hace tiempo en esta dirección al estudiar “lo que en el sen- 
timiento —ampliamente entendido— se nos descubre de la realidad”—,; 
cierto que en esta dimensión radicalísima de la psique actúan vitalmente 
principios configuradores que dan a ese contacto con la realidad una com- 
plección de sentido; pero será extralimitación no justificada atribuir a lo 
anterior un alcance exclusivo o excluyente de otro tipo de apertura a la 
realidad fáctica, en que ésta se nos muestre en su facticidad natural, sólo 
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incoativa y no actualmente abierta al sentido. Así la representación sen- 
sorial ya no será “una abstracción” en el preciso sentido en que lo afirma 
el autor (pág. 89) y “las cosas” no se reducirán a privilegiadas unidades 
de sentido. Sobre tales bases cabría incluso distinguir entre esencia y con- 
sistencia de las cosas, como nosotros hemos hecho en algún artículo, y la 
realidad natural no se reduciría a las vecciones de sentido de “mi .mundo”. 
Por mucho que “la naturaleza se aproxime a la cultura” y aunque “el 
hombre nunca vivencie un contacto con pura naturaleza” (pág. 153), po- 
demos saber que hay una “pura naturaleza” en que la “materia” es algo 
más que el anclaje en lo físico de “unidades de sentido” y aun podemos 
saber algo de esa “pura naturaleza”, que precisamente se constituirá en el 
núcleo y soporte natural de toda unidad de sentido o consistencia. 

Toda esta primera parte a que nos estamos refiriendo es un continuado 
gran acierto, en el que se engarzan como preciosos resaltes múltiples logros 
parciales particularmente valiosos. Tal, la concepción misma de la filo- 
sofía como una dimensión de la Realidad investigada en la segunda parte, 
que por serlo “se nos da siempre vivida en el seno de una situación” (pá- 
gina 10). Mas la Realidad, según vimos, es envolvente y siempre desborda 
a la experiencia, como horizonte de seres presentidos y ausencias que nos 
abren al misterio. Por ello la Filosofía, enfrontamiento “con la Realidad 
en cuanto tal” que el autor, ya en este momento, nos presenta como red 
de “sentidos transcendentes” (pág. 17), para en ser apertura humilde al 
misterio, a lo inmaterializable e inesquematizable (pág. 41), sólo sugerible 
en su plenitud por la metáfora. 

He aquí otro de esos logros descollantes, atañente al método específi- 
camente filosófico: sólo en la metáfora no descriptiva o puramente litera- 
ria sino intimativa o vivencial —interpretamos por un afán de síntesis— 
“entramos en contacto mental directo con lo inefable de la experiencia” 
(página 69) y asumimos la metáfora que, en su ambigiiedad fáctica, es 
la naturaleza toda. Los conceptos y su organización en sistema son sólo 
la petrificación, por afán de inteligibilidad, de una metáfora previamente 
depauperada para que resulte definible unívocamente; “en la base de cada 
sistema y de cada postura filosófica de la historia hay, pues, una imagen 
intuitiva preconceptual y una metáfora original” (pág. 101), si bien el 
mérito filosófico no residirá en esa imagen inconsciente sino “en el poder 
de elevar esta imagen a idea abstracta y así convertirla en bien común- 
mente participable” (pág“ 94). Por ello “filosofar no es sistematizar” (pá- 
gina 40), aun cuando todo filósofo haya de tener un sistema (pág. 28) y 
para iniciarse en la filosofía haya que “atenerse a un sistema histórica- 
mente dado” (pág. 18). No hay, pues, que detenerse en lo conceptual, sino 
que se intentará calar a través de ello en la metáfora sustentante —que 
es decir en la vivencia que nos pone en contacto con la realidad—, porque 
la patencia sólo interesa al filósofo como medio en que se nos da el mis- 
terio de la realidad y aun el misterio que es la patencia misma (ver pági- 
na 50 sigts.). ¡Hasta tal punto difiere la filosofía de la ciencia, satis- 
fecha con lo dado y empeñada en fosilizarlo en conceptos matematizantes! 

De lo dicho, en fin, resulta la necesidad de insertar el propio filosofar 
en una tradición, que nos alumbrará lados de la realidad que por el per- 
sonal esfuerzo nunca llegaríamos a vivenciar (págs. 109 sigts. y 132 sigts.) 
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y nos ayudará a “flexibilizar el sistema”; porque “tradición no es siste- 
ma” (pág. 40), ni es exclusivamente pasado, sino “tanto pasado como fu- 
turo” (pág. 132). Hemos reorganizado por nuestra cuenta en lo anterior 
muchos de esos logros parciales, ante la imposibilidad de seguir ya paso 
a paso al autor; las páginas dedicadas a destacar ciertas “constantes his- 
tóricas” de la historia de la filosofía, las “cinco líneas temperamentales 
puras” del filosofar y la penetrante interpretación que da del capítulo II 
del Génesis, según la cual “el hombre comienza su historia filosofando” 
(página 24), son algunos aciertos más. 

La asimilación de ideas heideggerianas —-“la esencia del lenguaje es 
el lenguaje de la esencia” (pág. 30), único retruécano tal vez de toda la 
obra— es plena, y por ello se logra un acento personal; pero en lo meto- 
dológico, igual que en todo lo demás, estamos más cerca de Marcel que 
de cualquiera otro. Y muy por encima de él en claridad y reelaboración, 
por haber valorado más adecuadamente la función del sistema. Si Marcel 
presenta su pensamiento como un “socratismo”, por las secuencias cul- 
curales a que se presenta el del P. Cencillo —aún más que por su estricto 
contenido filosófico— nos atreveríamos a cualificarlo como un humanis- 
mo transcendente. Pocas fundamentaciones, en efecto, tan notables cono- 
cemos de la acción y aptitud humanistas —y cristianas, en este caso—, 
máxima necesidad de nuestro tiempo. Por lo dicho puede ya el lector va- 
lorar nuestra apreciación de ser este libro del P. Luis Cencillo una de las 
obras más notables aparecidas en España en los últimos años. 


DINAMICA DEL SABER 


Por 


JOSÉ ANTONIO G. JUNCEDA. 


Sean nuestras primeras palabras para saludar con júbilo la aparición 
del libro del profesor Market “Dinámica del Saber (*). Libro reposado, re- 
sultado de larga meditación y exponente de una existencia consagrada al 
trabajo filosófico. 

Quisiéramos llamar la atención brevemente sobre el contenido de los dos 
primeros capítulos, no porque carezca de interés el resto del libro, sino 
porque la importancia y transcendencia del problema en ellos planteado 
condiciona, en cierta manera, las conclusiones alcanzadas en la continua- 
ción de la obra, basadas en una consideración muy interesante del pro- 
blema del conocimiento. 

Comienza nuestro autor su examen del conocimiento al nivel del juicio, 
lugar en el que se da un conocimiento formalmente verdadero. Pero aún 
debemos restringir el ámbito del juicio a aquellos que tienen una intención 
ontológica, esto es, a aquellos juicios que pretenden decir lo que las cosas 
son. 

Y es característica de este juicio el medir lo afirmado en él, con el tér- 
mino del mismo. Lo que sólo puede ser resultado de una reflexión, de un 
darse cuenta de la adecuación de lo afirmado o negado con su término. 

Pero esta reflexión no es algo añadido o sobrepuesto al juicio, como ac- 
tividad distinta a la judicativa, sino como algo radicado en el mismo acto 
de juzgar, lo que lleva a considerar que la función judicativa está montada 
sobre la proporción del juzgar a su término, como un darse cuenta que se 
juzga de una determinada manera, porque es así como hay que juzgar. 

De donde es preciso considerar que la función judicativa está dominada 
por su término, por la cosa, pero por la cosa en tanto que pensable, pues 
en cuanto tal da origen a nuestro juicio. 

Pero como este descubrimiento de la cosa como pensable es propio de 
la habitudo o relación cognoscitiva, en ésta la cosa está, no sólo calificada 
por esta relación, sino constituída en ella. De aquí que la relación de obje- 
tividad en que se descubre la cosa para el pensamiento, por consistir en un 
objiciendum, debe ser considerada como ens rationis. 

Este ens rationis está nombrado en una de las dos intenciones del es 


(*) Oswaldo Market: Dinámica del saber. Editorial Rialp. Biblioteca del 
Pensamiento Actual. Madrid, 1960, 238 páginas. 
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judicativo. El es judicativo dirá, por una parte, en su condición objetivan- 
te, que así tiene que ser pensado el ser; por otra, que así es realmente el 
ser. Si nos movemos al nivel de la intención primeramente nombrada, esto 
es, de la intención formal, prescindiendo de la segunda, la real, llegamos 
fácilmente a la conclusión de que al decir es incluímos el ser que es como 
su término. Así decir es y decir “que el ente es”, es una y la misma cosa. 
De donde “el ser del conocimiento es un ens rationís, que consiste en una 
proporción o relación en la que se constituye”. Y “juzgar” es vivir esa re- 
lación, único medio por el que un acto real puede llegar a ser ccgnoscitivo 
y una cosa conocida. 

Esto establecido, el profesor Market pasa a estudiar, en el capítulo se- 
gundo, el conocimiento como función, lo que aborda planteando la cuestión 
de cómo puede haber conocimientos nuevos. 

El sentido de un “novum” cognoscitivo es ciertamente muy restringido, 
ya que cualquier nuevo conocimiento coincidirá con los ya tenidos en mu- 
chas cosas, debiendo limitarse el significado de la novedad a la peculiari- 
dad considerada, nunca conocida hasta entonces y perfectamente indepen- 
diente de otros conocimientos. 


La novedad viene relacionada con la receptividad de un conocimiento, 

de aquí que haga referencia a un modo de conocer, que puede llamarse em- 
pírico. : 
Ahora bien, “todo lo que es dado al conocimiento y no procede de él es 
seudoconocimiento”. Es decir, todo lo dado en una experiencia a lo que no 
puedo referirme como pensable, lo encierro en una seudoforma, con la que 
lo incluyo como conocimiento designativo, lo que me permite un reconoci- 
miento de los datos opacos incluídos en la seudoforma. Este conocimiento se 
caracteriza por su sentido útil, instrumental. Incluso estos datos opacos 
pueden incluirse en un nombre, con el que me refiero precisamente a lo que 
desconozco de un ente. De aquí que exista un “nominalismo” que cubre un 
área grande del conocimiento. 

Estos conocimientos llamados designativos versan sobre la forma de ser 
conocido “algo”, a lo que podemos llamar materia. El conocimiento desig- 
nativo se caracteriza precisamente por este poder distinguir su forma y 
materia; y decimos que se caracteriza por esto, porque la materia no es re- 
ducible a la forma, pues el contenido del conocimiento se ha sustituído por 
la manera de darse sus caracteres peculiares. 


Para aclarar ejemplificando, si supiéramos radicalmente qué es ser hom- 
bre, resultaría que no sólo conoceríamos hasta las menores peculiaridades 
en las que se manifiesta el ser hombre, sino que podríamos deducirlas. Por 
supuesto, que un tal conocimiento no pasa de ser una hipótesis, ya que no 
tenemos conciencia de poseer conocimientos de este tipo. 


Según esto, puede decirse que conocer es, paradójicamente, “reducir la 
novedad de una experiencia”. O en otra definición más profunda: “Cono- 
cer es una función referencial reductora mediante la cual una materia es 
contemplada en función formal”. Lo que nos hace ver que conocer es “re- 
trotraerse de lo dado a una forma conocida en la que lo dado es deducido”. 
Pero esto nos lleva a considerar la cadena infinita en el retrotraerse, lo 
que obliga a admitir un primer eslabón, que postule una formalidad pura 
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de la que se deducirá la cognoscibilidad general, que es la condición formal 
de la pensatividad, que puede nombrarse como la entitas, en la que todo 
conocimiento puede llevarse a efecto. 

Antes de continuar por este camino el autor hace un alto para explicar- 
nos una equivocidad del conocer, ya que por una parte puede significar inte- 
ligir, esto es, responder a la pregunta ¿qué es esto?, reduciendo lo dado a 
una forma cognoscitiva; o comprender (modalidad del conocimiento sapien- 
cial o filosófico), que es responder a la pregunta: ¿cómo es el ser de esto?, 
deduciendo de la entitas como es el ser, por ejemplo, de la humanidad, para 
así entender al hombre. Este segundo modo, más perfecto que el primero, 
se caracteriza porque la mirada va de la forma a lo dado y no de lo dado a 
la forma, como en el primer caso. “El saber vive cómo una forma implica 
en su funcionalidad unos contenidos determinados. La intelección, por el 
contrario, al descubrir que una forma se refiere a este dato empírico, ex- 
plicita en ella una función, sin vivirla en cuanto tal”. 

Estos términos de implicitación y explicitación van a servirnos de hilos 
conductores, de la última aclaración. 

La explicitación es algo que sucede en el conocimiento designativo. La 
forma que reúne y significa una serie de datos, puede verse enriquecida un 
día con un dato más, lo que hace que esta forma aumente en significación, 
bien que este dato nos haya sido dado en una experiencia o actualizado 
por ella. Esto es una explicitación porque la forma ya significaba ese dato, 
que aún para nosotros no era tal, y la forma es lo que de cognoscitivo hay 
en el conocimiento designativo. 

Pero este modo de ampliación de nuestro conocimiento no es único, pues 
la explicitación que puede producir la experiencia no está basada en ésta, 
sino en la implicación. Pero la implicación sólo tiene sentido en una activi- 
dad sapiencial, pues el conocimiento sapiencial considera la forma para 
averiguar cómo algo está implicadó en ella y así poderlo explicar. Ahora 
bien, el objeto de la explicitación Ha de ser forzosamente una forma, por 
ello puede afirmarse que toda explicitación verdaderamente formal y no 
designativa “es el descubrimiento de que una forma ya tenida es una di- 
mensión de otra”. 

El sentido de la novedad del conocimiento debe estar, por tanto, en que 
el conocimiento consiste en serlo ya de antes, pero entendiendo que nunca 
se puede conocer más de lo que se conoce de derecho, aunque sí más de lo que 
se conoce de hecho. Lo que supone una continua dinámica del conocer, pues 
la vida cognoscitiva permite fundir unas formas en otras, descubrir impli- 
caciones, etc. 

Resultaría muy interesante comentar algunos de los conceptos funda- 
mentales empleados por nuestro autor en la construcción de su doctrina, 
como los de reflexión judicativa, objetivación, conocimiento designativo, 
dado y dato, implicitación y explicitación, etc. Pero los límites de esta breve 
reseña, no nos lo permite, por lo que lo dejamos para mejor ocasión, 
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BOLETIN INFORMATIVO 


El último “Boletín Informativo”, publicado en el tomo XVII de Revista 
de Filosofía (año 1958), daba cuenta de nuestras sesiones científicas hasta 
el número 69 en que se publicaba un extracto de la conferencia dada en esa 
sesión por D. Manuel Mindán sobre “Los sentidos de la verdad y su fun- 
damento”. 

Al reanudar ahora la publicación del Boletín que, por causas ajenas a 
nuestra voluntad, ha estado dos años en suspenso, debemos hacer una li- 
gera referencia a las sesiones de 1958, de las cuales apenas poseemos re- 
súmenes. 


Sesiones científicas de 1958. 


En la sesión científica número 70, celebrada el día 26 de marzo, el ca- 
tedrático de la Universidad de La Laguna D. Alfonso Candau Parias, di- 
sertó sobre “La superación del existencialismo por una filosofía de la es- 
peranza”. 

La sesión 71, que tuvo lugar el 14 de abril, se celebró en cooperación 
con el Instituto “Luis Vives”, y para intervenir en ella se había invitado al 
profesor Miguel Federico Sciacca, de la Universidad de Génova, que dio una 
interesante conferencia sobre “El drama del hombre cristiano en Dos- 
toiewski”. 

La asamblea general ordinaria de la S. E. F. fue convocada para el 
día 16 de abril. En ella se aprobó la gestión de la Junta de Gobierno y el 
estado de cuentas. Y fueron elegidos los siguientes consejeros de la Junta 
de Gobierno; D. Mariano Yela en representación del Instituto “Luis Vives”; 
D. José Luis López de Aranguren en representación de las Universidades; 
D. Manuel Cardenal en representación de los Institutos de Enseñanza Me- 
dia; el R. P. Ramón Ceñal en representación de los Centros docentes su- 
periores no oficiales; y de libre representación los doctores Sr. José María 
Rubert y D. Oswaldo Market. 

Con la sesión número 72 se cerraron las tareas del curso. Se celebró el 
11 de junio. Fue presidida por D. Salvador Minguijón, y en ella el R. P. Ra- 
món Ceñal dio una conferencia sobre “El juicio y la trascendencia del ser”, 
de la cual damos un resumen a continuación: 

La estructura del juicio, como síntesis veritativa, descubre su esencial 
referencia al ser. Esta referencia al ser, constitutiva del juicio, implica a su 
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vez, de alguna manera, la inscripción del ser afirmado en el juicio en el 
ámbito del ser en cuanto tal, es decir, en el ámbito del ser en cuanto trans- 
cendental, supracategorial. 

Nuestro propósito es determinar cuál sea el valor de esta transcenden- 
cia del ser, inmediatamente puesta o afirmada en todo juicio; es decir, cuál 
es el sentido y alcance de la supracategorialidad de esa transcendencia del 
ser inmediatamente afirmada en el juicio. 

Dentro del campo de la escolástica contemporánea es mantenida la opi- 
nión de que el juicio funda el valor absoluto de su verdad, de su posición 
de ser, en la afirmación en el mismo implicada del ser transcendente, esto 
es, supracategorial, en cuanto que este valor supracategorial lleva consigo 
implícitamente la posición real de Ser infinito, subsistente, fundamento ab- 
soluto de toda realidad y de toda verdad. Esta opinión no afirma que el Ser 
Infinito sea conocido explícita y formalmente en todo juicio, sino sólo vir- 
tualmente, preformalmente, como anticipación (Vorgriff) implícita en la 
posición de la transcendencia del ser en general, en cuanto supracategorial; 
al conocimiento, formal y explícito, del Ser Infinito se llega, según esta 
opinión, sólo por discurso. 

Frente a esta condición creemos que se debe afirmar que la transcen- 
dencia del ser implícitamente afirmada en todo juicio, tiene validez por sí 
misma para fundar su valor absoluto, sin decir inmediata y formalmente 
referencia ninguna al Ser Absoluto, en cuanto fundamento metafísico del 
valor absoluto de toda verdad. La transcendencia del ser en general no 
lleva por sí misma a la afirmación del Ser Absoluto Transcendente. 


Después de la exposición hubo un animado diálogo sobre las ideas ex- 
puestas, en el que intervinieron los socios señores Market, Martínez Gómez, 
Rubert, Gómez Nogales y Zaragiieta. 


El curso 1958-1959 se inauguró con una conferencia sobre “El pensa- 
miento de Antonio Machado”, que dio D. Eugenio Frutos, Catedrático de 
la Universidad de Zaragoza, el día 7 de noviembre en el salón de actos del 
Instituto “Luis Vives”. De ella damos un amplio resumen que nos ha faci- 
litado el autor. 

Hablar del pensamiento de A. Machado no implica que Machado sea 
filósofo ni tampoco una valoración del contenido filosófico que pueda en- 
contrarse en su poesía. Significa sólo que, como los temas filosóficos pueden 
incidir en la poesía y ser tratados poéticamente, esta incidencia es particu- 
larmente frecuente en la poesía de Machado, y, además, por su afición a la 
filosofía, la prosa de sus complementarios, Abel Martín y Mairena, se re- 
fiere expresamente a temas filosóficos, que se pueden relacionar con su 
poesía, especialmente con “Soledades y Galerías”, los poemas de su primera 
época, en general mal valorados. 

La inclinación de la poesía a la filosofía se da particularmente en los 
poetas de carácter “sentimental”, dentro de la tipología de Heymans-Wiers- 
ma. Creemos que A. Machado encaja en este tipo. Algunos rasgos tipológi- 
cos, como el amor a la soledad, la rumia de recuerdos, la indecisión y la 
melancolía se dan en él en alto grado. Si R. Le Senne ha ejemplificado esta 
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inclinación filosófica en su “ Idiografía de Alfredo de Vigny”, poeta del 
psicotipo “sentimental”, nosotros podríamos ejemplificarla mejor aun en 
Antonio Machado, cuya vigilancia pensante es muy superior a la de Vigny. 

Este modo de ser de nuestro poeta explica en gran parte su obra. En mi 
libro “Creación filosófica y creación poética” he desarrollado la idea de que 
la poesía es “la expresión del ser del poeta en su mundo”, es decir, no sólo 
“la palabra que expresa el ser”, como dice Heidegger, sino que tiene siem- 
pre el carácter concreto del ser de un hombre determinado en su mundo, lo 
que implica la esencial temporalidad del hombre inserta en la exprsión. El 
pota busca la palabra que intuitivamente —no abstractamente— sea la más 
reveladora, y en este sentido, pudo decir A. Machado que “la poesía era la 
palabra esencial en el tiempo”. La esencialidad aparece concretada y limi- 
tada en la temporalidad, de modo que no se trata de creencias inmutables. 


Esa “expresión del ser del poeta en su mundo” condiciona y explica el 
desarrollo del pensamiento de Machado. Ante todo explica la necesidad de 
los desdoblamientos, de poner en boca de otros —que eran sus ascendientes 
poéticos necesarios— lo que el autor, por la timidez, indecisión e inseguri- 
dad del sentimental, no se atreve o no quiere —porque no está seguro— de- 
cir por sí mismo. Por boca de Abel Martín o de Mairena, Machado dice lo 
que él aproximadamente piensa. Pero como sólo lo piensa de una manera 
aproximada —porque casi nunca hay razón suficiente para pensarlo de un 
modo absoluto y definitivo—, lo dice con cierta ironía, con esa “zumba” 
andaluza que en él se ha notado, de modo que cualquier cosa dicha pueda 
ser corregida o interpretada como un simple divertimiento. En el fondo de 
esta aparenet “diversión” subyace, por lo común, un modo de pensar, y so- 
bre todo un modo de sentir perfectamente serio. Sus dichos, aunque no los 
piensa como verdades absolutas, se pueden tomar como profundas con- 
vicciones. 

Este juego irónico permite que el poeta contradiga a sus propios dobles. 
Así, frente al desfavorable juicio que A. Martín tiene de nuestros místicos, 
Machado alega que los conoce poco y que esos juicios no son, por consi- 
guiente, muy valiosos; pero es él mismo quien piensa las dos cosas, sin sa- 
ber a qué carta quedarse. Enunciar proposiciones opuestas de algún modo, 
incluso contradictorias, es una manera de decir que el hombre no puede 
enunciar la verdad absoluta sino en forma de oposiciones y aun contra- 
dicciones. 

Estas contradicciones son constitutivas del ser: de aquí la esencial he- 
terogeneidad del ser, al menos del ser humano. Se atribuye una obra con 
este título al doble A. Martín. 

Por su esencial heterogeneidad el ser aspira “a lo esencialmente otro”: 
de aquí surge el impulso erótico. El acicate no es la belleza ni otros par- 
ticulars atributos femeninos, sino la esencial otreidad. De aquí la desviación 
que supone la pederastia. 

Los temas filosóficos que de aquí derivan son múltiples. Aunque Abel 
Martín parte de Leibniz y de su concepción dinámica, niega el pluralismo 
y tiende más bien a un flujo continuo, que remite a Heráclito y a Bergson. 
La influencia de Bergson, que Machado debió leer en sus años de profesor 
en Baeza, es manifiesta, a pesar de alguna burla aislada que en sus poemas 
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le dedica. La crítica de la lógica eleática es constante y muy expresa en 
“Los Complementarios”. 

Una imperfecta comprensión del movimiento, en sentido aristotélico, le 
hace oponer movimiento y cambio. Para él, “movimiento” es cambio de po- 
sición en el espacio, de modo que sólo se aprecia en lo que no muda esen- 
cialmente. Por eso A. Martín escribe: “Sólo se mueven las cosas que no 
cambian”. En esta interpretación influye, como en otras valoraciones, el 
“quietismo” del psicotipo de Machado. E 

Frente al pensar cuantitativo del científico, el pensar poético es cuali- 
tativo, mágico, temporal. El poeta penetra por las galerías de los sueños 
para ver el misterio. La “Introducción” a Galerías lo expresa muy clara- 
mente. Es natural que estas visiones no se puedan traducir lógicamente, 
sino en impresiones, en imágenes, en aproximaciones. Pero puede lograr 
una  dindela más profunda que la penetración científica de tipo lógico. 

La “temporalidad” de la poesía es fundamental en Machado, pero es 
fundamental como “esencialidad”. Su crítica del barroco por su conceptua- 
ción intemporal —soneto a las flores de Calderón opuesta a la temporali- 
dad concreta de las Coplas de Jorge Manrique— es una manifestación clara 
de su modo de pensar en este sentido. Pero el estudio del tiempo eh Machado 
presenta otros aspectos interesantes que escapan a esta simple oposición. 

Uno de ellos es la identidad de todos los momentos —“ayer es hoy to- 
davía”— lo que engendra el hastío, uno de los modos de penetración en la 
existencia auténtica. Otra es la esencial historicidad del hombre: del tiem- 
po, medido por la intuición y razonado por la conciencia, nace, para el hom- 
bre, su condición de ente histórico. Otra —muy importante— es la amplia- 
ción imaginaria del tiempo por la ensoñación en sus tres momentos: a) en 
el pasado, por el recuerdo, por el ayer que nos acompaña, y cuyas “galerías” 
podemos recorrer; b) en el presente, por la reelaboración del mismo en en- 
sueños y en la rumia del pasado que al presente se auna; c) en el futuro, 
por su anticipación sonada; d) en la nada, por la imaginación de lo que no 
fue y pudo ser, que no por no haber sido deja de integrarse en nuestra vida 
y pasar, así, de la nada al ser, al existente concreto (los Complementarios, 
por ejemplo, amplían la propia vida del poeta). Puede también considerarse 
el tema de la tarde, en Machado, muy propio de su tipo y de su vocación a 
no persistir en el ser. Y aun la crítica del tiempo en Kant. 

La temporalidad de la poesía es la expresión esencial de la temporali- 
dad del hombre, de su existencia conscientemente finita. El tema de la exis- 
tencia humana se liga en Machado, como es sabido, a las cuestiones habi- 
tuales de la filosofía de la existencia, y aun del existencialismo, como ex- 
trema manifestación suya. Machado mismo alcanzó a ver la ligadura en un 
viejo puema de Soledades y la interpretación de la angustia heideggeriana. 
Añadamos que también tiene relación con Kierkegaard. 

, Pero la penetración en la existencia no se hace sólo por el “temple de 
ánimo” de la angustia, sino, además, por el hastío y el ensueño. El hastío 
es un repliegue hacia la indiferencia y en casos extremos hacia el no ser, 
a causa del fracaso amoroso y de la desincronización con el tiempo con- 
creto en que uno vive, por lo que vuelve a la existencia indeterminada de 


donde salió. De todas suertes, por los tres caminos, el hombre accede a su 
situación humana original. 
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Esta situación es de Soledad y desemboca en la muerte. Pero, el hombre 
en su soledad se abre a las cosas por la presencia afectivamente sentida; se 
abre a sí mismo en el diálogo —“Los sueños dialogados”; “Diálogo con el 
hombre que va siempre conmigo”—; y se abre a la intelección mediante la 
imagen y el símbolo, La existencia original no cae, por esto, es la desespe- 
ración, ni se alimenta de la esperanza, sino que es fundamentalmente deses- 
peranzada. Hay diferencia entre desesperanza y desesperación. 


El límite de esta situación es la muerte, a la vez temida y anhelada. Des- 
de los primeros poemas hasta la muerte de Abel Martín, tal y como Mai- 
rena la poetiza, hay una continuidad, que se manifiesta incluso en el uso de 
los mismos adjetivos. Algunos poemas que parecieron intranscendentes a 
sus contemporáneos, cobran, así, plena y honda significación. 


La muerte no es lucha, como para Unamuno, ni fe en la inmortalidad, 
ni paradoja, como en Marcel; ni negación como en Sartre. Se aproxima más 
al “ser-para-la-muerte” heideggeriano. Pero en Machado aparece una “duda” 
que el sentimiento alimenta positivamente —““no todo se lo ha tragado la 
tierra”— y la razón deshace. Los últimos versos de la muerte de Abel Mar- 
tín niegan claramente la inmortalidad. Para un hombre tan doliente, dis- 
tante y desincronizado como fue A. Machado, una pervivencia no puede 
ser entendida como una salvación. 

Sin embargo, el corazón mantiene la duda, lo mismo que en su búsqueda 
de Dios. La esencial inseguridad del humano existir se traslada al plano 
transcendente. Lo más constante es la incertidumbre: el “siempre buscan- 
do a Dios entre la niebla”, que no permite ver claro. Las aproximaciones 
se realizan por vía del sentimiento o del ensueño, no por la clara razón. 
Pero, aun el sentimiento le lleva “a orillas del gran silencio”, a entonar un 
“canto de frontera / a la muerte, al silencio y al olvido”; y a beber el vaso 
“de pura sombra lleno”. Pero todo esto sin aspavientos, sin “temor ni 
temblor”. 

La figura de Cristo es para él, ante todo, la figura humana, viva. El 
Cristo crucificado de Roma no es el auténtico de las Bienaventuranzas; 
“no puedo cantar ni quiero / a ese Jesús del madero, / sino al que anduvo 
en el mar”. 

Su inserción en el tiempo que le tocó vivir fue dolorosa, pero comparte 
las inquietudes generacionales del 98 y las ideas recibidas en la “Institu- 
ción Libre de Enseñanza”, como lo prueba el Mairena. Campos de Castilla 
en su aportación poética generacional —y acaso por esto supravalorada— 
entre las más personales aportaciones de Soledades y Galerías y Los Com- 
plementarios, por lo común infravaloradas, salvo la expresa mención de 
Serrano Poncela. 

Como Costa, Ganivet y Unamuno habla de una España “intrahistórica”. 
Valora, por esto, positivamente —incluso desde las primeras poesías— al 
hombre del pueblo español, incluso en sus defectos —hipercrítica, crueldad, 
pereza— que trata de justificar. Le parece admirable su “dignidad”. Pero 
su natural pesimismo le lleva a ver a este hombre anulado por una de las 
dos Españas: “una de las dos Españas / ha de helarte el corazón”. Hay 
una aguda distinción entre “pueblo” y “masa”. 

La aportación de A. Machado a la problemática filosófica, tiene, sea cual- 
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quiera su valoración, el interés de sus sugerencias, su enorme incitación 
para seguir filosofando. 


SESIONES CIENTIFICAS DE 1959 
Sesión del 28 de enero. 


En ella el Dr. H. J. Vleeschauwer, profesor de la Universidad de Sud- 
Africa en Pretoria, dio una conferencia en francés sobre “El origen del 
More Geométrico de Spinoza”, de la cual damos el siguiente resumen. 

La Ethica de Spinoza es el único tratado metafísico-ético, redactado se- 
gún el orden euclidiano, que ocupa un lugar en la historia general de la 
filosofía. ¿De dónde procede este curioso procedimiento de redacción? Se 
piensa naturalmente en la exigencia del método matemático de Descartes, 
del cual Spinoza era un admirador. Pero esta fuente debe ser excluída en 
vista de la recusación expresa y formal del procedimiento en cuestión por 
Descartes en su “Respuesta a las segundas objeciones. No nos quedan en 
este caso más que dos soluciones: o el “more geométrico” es una inven- 
ción personal de Spinoza, o lo toma de algún contemporáneo de su contorno. 
La historia de la filosofía refiere el procedimiento al mismo Spinoza. 

Mi intento consiste en mostrar que la solución del “contemporáneo ve- 
cino”, no puede ser excluída y que en realidad es la más probable. Este con- 
temporáneo era Arnauld Geulincx, profesor jansenista en Lavaina y profe- 
sor, en esta época, de la Universidad de Leyden, después de haber pasado 
al calvinismo. 

La historia replica que estos dos filósofos, a pesar de haber vivido cer- 
ca, no se han encontrado nunca. Esto, sin embargo, es altamente invero- 
símil, a menos de tener a Spinoza y Geulincx como psicópatas, cosa que es- 
taba muy lejos de ser. Además, discípulos de Geulincx en Leyden eran fa- 
miliares y comensales de Spinoza en Rynsburg. La primera aparición del 
“more geométrico” en la historia de Spinoza data de 1661, es decir, un año 
después de la llegada de Geulincx a Leyden y un año después que Luis Me- 
yer, el futuro autor del libro Philosophia sacrae Scripturae interpres, ha- 
bía recibido su iniciación filosófica de Geulincx. Este Meyer es una especie 
de agente de negocios de Spinoza en este momento. Geulincx, a pesar de la 
opinión de Descartes, había defendido ya la idea del “more geométrico” en 
Lovaina en 1653. 


La tesis sostenida por el conferenciante fue cordialmente discutida por 
varios de los socios asistentes. 


Sesión Científica del 18 de febrero. 


En este día el conocido publicista y miembro consejero de la Junta de 
Gobierno de la S. E. F., Dr. D. José María Rubert, disertó sobre “El Ser 
y la Filosofía: Un diálogo con la concepción última de Ortega”. Publicamos 
el siguiente resumen hecho por el mismo disertante. 
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1. Exposición orteguiana.—La filosofía —expone Ortega en su última 
obra, “La idea de principio en Leibniz”—, es una cierta idea del Ser. Las 
cosas sensibles en que el hombre está preso no constituyen un mundo. En 
rigor no son cosas. Se convierten en cosas cuando les atribuímos un ser, 
esto es, una consistencia propia y ajena a nosotros. Por más vueltas que 
demos a una cosa sensible, no podemos descubrir que sea en ella el o lo ente 
(página 260). Las cosas, en su relación primaria con el hombre, no tienen 
Ser, sino que consisten en puras practicidades, pragmata. Este vocablo grie- 
go nombra a las cosas estrictamente como términos de nuestro hacer con 
ellas o nuestro padecer (pág. 266). Al preguntarnos por el Ser de algo, y 
más aún por el Ser “en general”, seccionamos todas las referencias de la 
cosa a nuestra vida en que consiste como practicidad. El Ser es ciertamente 
el ser de las cosas; pero resulta que eso, lo más propio de ellas, puesto que 
es su “sí-mismidad”, ellas no lo tienen en cuanto cosas, sino que les es 
supuesto por el hombre. El Ente, en efecto, sería una hipótesis humana 
(página 268). El ensayo de contemplar las cosas como eñtes, comenzó a 
hacerse en el primer tercio del siglo v a. de J. C., y todavía sigue. Ese en- 
sayo se ha llamado filosofía (pág. 266). No es cierto que el hombre se haya 
preguntado siempre por el Ser. Por el Ser no se ha preguntado sino desde 
el año 480 a. de J. C. (pág. 230). 

La filosofía tiene que dedicarse a su inexorable oficio y deber, ir “por 
debajo de los cimientos mismos”, so las cosas que parecían más incuestio- 
nables y últimas (pág. 340). La filosofía es la única disciplina humana que 
no vive de su buen éxito y de lograr lo que intenta; al revés, consiste en 
fracasar siempre, porque lo necesario, lo ineludible en ella no es el logro, 
sino el intento (pág. 340). La filosofía es una ocupación que se caracteriza 
por ser un fracaso permanente y, sin embargo, no haber otro remedio que 
intentar siempre de nuevo acometer la tarea siempre abortada (pág. 342). 
La filosofía fracasa porque no llega a la última raíz que apetece. Lo esencial 
a la incoación filosófica es caer en la cuenta de que se ha creído saber y 
esta creencia se ha revelado como un error. El modo de pensar “filosófico” 
no es uno entre muchos ni es uno cualquiera que está en nuestro puro albe- 
drío adoptar o no. Ser filósofo, ser “razón” o algo así como ambas cosas, 
es acaso el Destino humano, porque es, desde cierta altura en la experiencia 
histórica. el único modo congruente de llegar a ser auténticamente sí mis- 
mo. Pero esto no es reconocer que el hombre ha sido y es filosofía, sino todo 
lo contrario, es decir, que acaso debe serlo. La filosofía ni es un don ni es 
una posibilidad permanente, sino, más bien, un inexorable deber que con 
nosotros mismos tenemos, y por eso no sirve de nada decir que la filosofía 
también fracasa al intentar servir la función constitutiva de la Vida que 
es interpretar el Universo. Mientras no haya otra forma nueva y superior, 
mientras no descubra el hombre la ultra-filosofía, aun siendo un perpetuo 
fracaso, habrá, quiérase o no, que renovar su empeño y será forzoso reco- 
nocerla como un ensayo necesariamente perpetuo y perpeutamente nece- 
sario (págs. 278-388). 

En conclusión: La filosofía más rigurosa ha sido siempre el “platonis- 
mo” y lo ha sido por su entraña de escepticismo. El nombre que mejor de- 
clara la víscera del conocimiento en cuanto pensar exacto, es “escepticis- 
mo” ; el hombre no tiene derecho a más y tiene la obligación de ser escéptico. 
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Es el nivel propio al ser humano, que es animal hipotético, que vive de hi- 
pótesis, como Platón enseñó para siempre (págs. 388-9). 
Hasta aquí el pensador Ortega. 


2. La evidencia y la creencia.—Es obvio, al análisis, que el vivir se 
constituye amplia y profundamente con puras creencias a las que nos ha- 
llamos abiertos desde los orígenes de la propia constitución. Mas también 
es obvio que el vivir se inicia en su fundamento no con puras creencias, sino 
con hechos de acontecer propio individual que se caracterizan por su ma- 
nifestación inmediata o su patencia ineludible en lo que ellos son en su 
realidad primaria. El hecho de fundamento último en el vivir —no tanto 
o sólo en un orden cronológico sino en un orden de fundamentación esen- 
cial— no consiste en el puro creer, sino en el fenómeno radical e indefini- 
ble de hallarnos ante la patenticidad de lo que llamamos realidades mun- 
danas y éstas en relación con el ser propio vivencial que las constata: es 
decir, lo formalmente visto, lo oído, los olores, las asperezas, los movimien- 
tos musculares, las resistencias, lo frío, el bienestar o malestar puramente 
orgánicos. Las creencias se estructuran o se edifican ya sobre este previo 
y más último estrato del propio vivir. 


En efecto: el vivir del hombre se despliega desde sus primeros inicios 
con la nota esencial del tiempo que nos estructura con un presente de ac- 
tualidad rigurosa, con un auténtico pasado y con la expectación previsora 
del futuro. El presente y el pasado son realidades que se nos dan en sí mis- 
mas, en su propio ser patente, aunque esta patenticidad se diversifique en 
su origen en los dos modos típicos de lo actualmente presente y de lo ya 
pasado. Mas la realidad del futuro nos es de esencia un enigma, en el sentido 
de que ella no nos es dada en su ser propio y originario. Sólo entonces surge 
el nuevo y específico problema del ser, cuya solución nos adelanta en la ma- 
yoría de los casos el factor social con las puras creencias que se van insti- 
tuyendo sobre esta previa realidad que ya somos. z | 

La evidencia y la creencia son dos hechos constitutivos del propio vi- 
vir, mas en un orden de estricta subordinación en que la evidencia ocupa la 
prioridad de origen y fundamento. La creencia consiste formalmente en 
una conexión que se introduce entre dos elementos objetivos previamente 
dados. Los elementos previos nos son ya patentes en sí, en su misma reali- 
dad objetiva, pertenezca ésta bien al campo originario de la intuición o al 
campo irreal que se deriva de este mismo campo. Mas lo que no nos es pa- 
tente en la misma realidad ya dada, es la conexión objetiva que se intro- 
duce entre sus elementos constitutivos. La creencia es un suponer —lo que 
no quiere decir inseguridad sino todo lo contrario, una certeza—, es, repe- 
timos, un suponer cierto, en lo que ya se nos da, una relación objetiva que 


no se nos manifiesta objetivamente en la previa realidad manifestada ahora 
o ya patente. 


3. El ser presupuesto por la actuación del hombre.—Tampoco la con- 
cepción que se forja sobre el ser de las realidades ha de apoyarse por 
necesidad en un fundamento de estrictas creencias. No cabe duda que la 
creencia funda no pocas concepciones de lo que son los entes en el mismo 
mundo inmediato, como a su vez el ser más último que somos nosotros 
y el mismo mundo, y más todavía suele ser la creencia la que nos abre 
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a una concepción del ser definitivamente originario en su realidad óntica 
y rigurosamente trascendental. Mas con esto no se presupone que toda 
concepción del ser de los entes haya de apoyarse por necesidad en una 
estricta creencia. Efectivamente, toda vida, al desenvolverse con la ac- 
tuación propia sobre el mundo, presupone de hecho una concepción del ser 
de los entes. En este sentido la concepción del ser no se inicia con los fi- 
lósofos griegos, si bien la filosofía griega aporta una peculiar teoría sobre 
el ser último y con características discutibles. Es forzoso afirmar, por 
tanto, que es de esencia del vivir en su plenitud de elementos estructurales 
contar, esto es, presuponer una concepción del ser de los entes. Todo hacer 
que arranca en rigor de nosotros presupone el proyecto operativo y es 
de esencia de todo proyecto anticipar modos o relaciones constitutivas 
de las cosas que éstas no tienen todavía en la circunstancia actual del 
mundo. Este ser de los entes, que presupone la propia actuación, se halla 
integrado por un núcleo de elementos entitativos que se le considera capaz 
de mantenerse en una sucesión temporal, aunque plasmado ya en una 
diversa concreción de ser en cada momento del tiempo. Para constituirse 
ante la vida, el ser de los entes, que presupone nuestra actuación, es for- 
zoso encontrarnos distendidos ya en el tiempo con la experiencia prima- 
ria de los entes y de sus variaciones entitativas, y con ella experimentando 
también el ser propio en su carácter temporal intrínseco. Nos vivimos 
ante las modificaciones del campo de la intuición, no sólo siendo ahora 
ante la actual circunstancia intuitiva del mundo, sino que, además, con 
la variación de ésta nos encontramos también siendo ahora y habiendo sido 
en la circunstancia concreta anterior. 

Ahora bien, si somos capaces de vivirnos siendo ahora en una circuns- 
tancia concreta del mundo y, además, habiendo sido en otra también con- 
creta y distinta de la actual, en dicho caso el ser que somos se experimenta 
con variaciones diversas que se suceden temporalmente. El vivir se plas- 
ma en una concreción de vivencia cognoscitiva que no se mantiene idén- 
tica al cambiar el mundo de la intuición y al crearse el mundo de lo ya 
sido. Tampoco las resonancias del sentimiento con los agrados y desagra- 
dos que nos crea la variabilidad mundana son temporalmente las mismas. 
Y si por otra parte nos vivimos siendo ahora y habiendo sido, también 
nos experimentamos con un núcleo de ser parcial que se mantiene siendo 
ante la variabilidad de las concreciones circunstanciadas. Es forzoso en- 
tonces que seamos capaces de desprender cognoscitivamente de las circuns- 
tancias concretas los modos entitativos fragmentarios que perduran en su 
ser ante las variaciones en que se plasma el vivir en un curso temporal. 
Sin la función de un conocimiento fragmentador de las mismas realidades 
circunstanciadamente concretas, nos sería imposible vivirnos siendo y ha- 
biendo sido en dos concreciones temporales diversas. 

Es, en el mismo vivir frente al mundo, por la característica temporal 
que nos constituye con la variabilidad de la circunstancia mundana, cuan- 
do se nos da, no sólo el ente formal, sino además el ser formal del ente, 
es decir, los entes concretos y el ser de estos entes. Yo y el mundo somos 
entes por nuestra realidad de concreción circunstanciada, más el ser de 
este ente que yo soy se constituye con los elementos fraccionarios que 
perduran y se concrecionan diversamente en el curso de las plasmaciones 
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temporales. El ser frente al ente se integra, por tanto, con elementos enti- 
“tativos parciales que admiten de sí una concreción particularizada y cir- 
cunstancial. Mas el ser del ente no consiste, en dicho caso, en una mera 
ficción o creación de la vida. Lo que arranca del vivir es, ciertamente, la 
función distintiva o fragmentadora de dichos elementos, pero no la enti- 
dad dada que es la que perdura en el vivir y la que de hecho se vive 
plasmada en diversas concreciones circunstanciadas. 

Este es el concepto del ser previo a toda actuación del hombre. Ahora 
bien, la actuación sobre el mundo reclama particulares características de 
este mismo mundo. El mundo se inicia en su origen escindido en una plu- 
ralidad de concreciones heterogéneas, a saber, el mundo visual, táctil, so- 
noro; concreciones que fluyen en su misma diversidad concreta a través 
del tiempo. Toda actuación no sólo presupone esta heterogeneidad del mun- 
do, sino, además, descansa en una conexión que constatamos entre estas 
mismas zonas del mundo. La operación más elemental, como el cambio 
de un objeto en el espacio o cualquiera modificación de su estructura en- 
titativa, por ejemplo el color o la diversa disposición de sus partes, supone 
estas dos exigencias: en primer lugar que al actuarnos nosotros en el mun- 
do táctil hayan de seguirse determinados cambios en el mundo visual, 
es decir, que como consecuencia de nuestra actuación táctil, mediata o in- 
mediata, sobre el objeto dado ópticamente, éste ha de modificarse, a su 
vez, en una dirección determinada dentro del mismo campo visual. Y, ade- 
más, que estas modificaciones no alcancen a la totalidad de los elementos 
visuales. Una parte de los mismos permanece en su ser en las dos situa- 
ciones del tiempo. El conjunto global de la realidad que vivimos en un 
momento y en el otro, se distinguen por su realidad unitaria circunstan- 
ciada; pero constatamos en estas dos unidades circunstanciadamente con- 
cretas un conjunto o núcleo de elementos objetivos que permanecen en su 
propio ser en la realidad de ambas diversas situaciones. Esta permanencia 
parcial de elementos entitativos es la que nos permite calificar al objeto 
dado como el mismo objeto a través de este curso temporal. Es la misma 
silla la que cambio de lugar o modifico en su color. 


Toda teoría, sea la de las ciencias especializadas o sea la filosófica, 
se desarrolla a base ya de estos hechos primarios y se dirige en rigor a 
destacar lo que más oscuramente vivimos en la vida ya común y corriente. 
Sobre estos mismos hechos pretende, además, formular concepciones más 
últimas sobre el ser, ya sea en un sentido más amplio y abstracto, ya sea 
en relación a estructuras más últimas que nos expliquen aquello mismo 
que se nos da como más inmediato. 


Al terminar se le hicieron varias preguntas por los asistentes, cuya 
respuesta contribuyó a precisar y aclarar algunos de los conceptos ex- 
puestos en la disertación. 
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V Semana Española de Filosofía. 


Las sesiones de los últimos meses Cel curso 1958-1959 estuvieron su- 
plidas por la V Semana Española de Filosofía que en cooperación con el 
Instituto “Luis Vives” se desarrolló del 31 de marzo al 5 de abril. En el 
número 69-70 de la Revista de Filosofía se publicó una amplia información 
e la misma. Aquí damos los datos esenciales para constancia en este Bo- 

etín. 

El tema general tratado en la Semana fue “La finalidad”. Sobre este 
tema hubo cinco ponencias especiales, cuyos autores y títulos fueron los 
siguientes: : 

1. “Naturaleza y finalidad”, por D. Carlos París Amador. 

2.* “Finalidad y Vida”, por D. Juan Zaragieta. 

3.* “Intencionalidad y finalidad”, por D. Jaime Bofill. 

4.* “Fin, bien y valor”, por D. Manuel Mindán. 

5.* “Finalidad e Historia”, por D. Eugenio Frutos Cortés. 

Las comunicaciones fueron muy numerosas, aun después de hecha la 
selección por la Comisión respectiva. 

El día 3 de abril, a las cinco de la tarde, se celebró la Asamblea Ge- 
neral ordinaria de la Sociedad Española de Filosofía correspondiente al 
año 1959. En ella, además de los puntos acostumbrados en el orden del 
día, se procedió a la elección de cargos de la Junta de Gobierno con los 
siguientes resultados. 

Presidente: D. Juan Zaragieta. 

Vicepresidente 1.%: D. Leopoldo E. Palacios. 

Vicepresidente 2.*: D. Carlos París. 

Secretario: D. Manuel Mindán. 

Tesorero: D. Antonio Alvarez de Linera. 

Se hizo constar en arta el sentimiento por la muerte de nuestro socio 
honorario D. Joaquín Carvalho, Prof. de la Universidad de Coimbra y por 
la del socio numerario D. Marcial Solana. 


Sesión Científica del 26 de octubre. 


Se celebró en forma de coloquio en la biblioteca del Instituto “Luis Vi- 
ves”. El coloquio fue dirigido por el Dr. Wilpert, Profesor de la Universi- 
dad de Colonia (Alemania) y Director del “Thomas Institut”, de aquella 
ciudad. El tema fue “El origen de la Filosofía de la Historia”. 

El coloquio se desarrolló según el siguiente guión. 

La filosofía moderna se complace en hablar de la historicidad del hom- 
bre. Con ello se plantea el problema ¿desde cuándo aparece, en rigor, la 
cuestión filosófica del sentido de la historia? 

Los griegos concibieron el tiempo cíclicamente. La destrucción final 
del Eon acaece sea por el agua (Aristóteles) sea por el fuego (Stoa). La 
segunda característica de la concepción griega es, que la historia propia- 
mente es un proceso cósmico y que el humano acontecer no es más que 
una parte de un acontecer más amplio. 
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Esta cíclica concepción de la historia se muestra patente no sólo en to- 
dos los pueblos indogermánicos sino incluso en Egipto y Babilonia. 

Su fundamentación se halla en las referencias a los movimientos circu- 
lares de los astros y en las recurrencias de las estaciones. ¿ 

Por el contrario, el Viejo Testamento nos da un sucederse lineal de Crea- 
ción, Caída y Redención. En esta concepción el quehacer histórico tiene 
el carácter de lo único, o irrepetible. Más, para los judíos, la historia de 
la Humanidad también es sólo una parte de la historia del mundo. 

San Agustín distingue dos sentidos de la historia: uno consistente en 
la fe, otro dependiente del comprender los particulares sucesos humanos. 
Ya no se puede estar seguro qué es lo que Dios quiere en relación con 
un concreto acaecer histórico (Saqueo de Roma). 

La concepción agustiniana que pronto fue abandonada por Orosio (teo- 
logía del imperio) fue de nuevo reconstruida en el siglo x11 por Otto de Frei- 
sing y Juan de Salisbury. Entonces la historia se convirtió en un teatro 
de la mutabilidad y libertad humanas. El sentido de la historia dado por 
la fe no fue adecuado para aplicarse como explicación de la historia hu- 
mana. 

Con ello se establece plenamente la separación entre una concepción 
teológica y una filosofía de la historia. 

Y, sin embargo, seguimos considerando a la Edad Media cual época 
de un orden fijo. No obstante, hubo entonces decisiones en todos los cam- 
pos sin las cuales no se pueden comprender las direcciones de ellas deri- 
vadas ni tampoco les actuales. 


Así, pues, la actual filosofía de la historia empieza en el siglo XI. 


Al Coloquio asistieron dos docenas de relevantes personalidades de la 
filosofía, casi todas ellas miembros de la S. E. F. o colaboradores del 
“Luis Vives”, que con sus intervenciones mantuvieron el vivo interés del 
diálogo con el insigne profesor alemán. 


Sesión del 5 de noviembre. 


Aprovechando la estancia en España del Profesor D. Eduardo Nicol, 
de la Universidad de Méjico, la S. E. F. y el Instituto “Luis Vives” le in- 
vitaron a dar una conferencia que versó sobre “Retorno a la Metafísica”, 
cuyo resumen es el siguiente: 


Se observa en la filosofía actual un movimiento de retorno a la meta- 
física. Este movimiento se caracteriza por una actualidad de las cuestio- 
nes ontológicas, en particular las de ontología de lo humano. Pero la me- 
tafísica está en crisis. El retorno a ella no fuera posible sino partiendo 
justamente de una situación crítica. Pero la crisis está manifiesta, además, 
en los rasgos que presentan las mismas direcciones renovadoras: 1) negli- 
gencia respecto al factum de la ciencia el primado adquirido por la cien- 
cia natural y eminentemente por la física, frente a la ciencia primera o 
metafísica; 2) negligencia respecto a la crisis de principios en que se en- 
cuentra la física misma, siendo así que la metafísica es ciencia de princi- 
pios, y 3) sentido de retroceso que tiene la investigación ontológica espe- 
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cializada en la zona de lo humano, siendo así que la metafísica es ciencia 
del ser y el conocer y no sólo investigación “existencial”. 

Esta situación establece para la filosofía la necesidad de proceder a 
una unificación del conocimiento (partiendo de la metafísica, pues ninguna 
ciencia particular es capaz de dar su propio fundamento). El examen pre- 
liminar de la física (tomándola a ella como paradigna entre las ciencias 
“bien constituídas”), revela que ésta, 2 pesar de su crisis de principios, 
prospera en sus dos aspectos: teóricamente y experimental y hasta tecno- 
lógicamente. Prueba de ello que hace presa en la realidad y es, por tanto, 
legítima. Pero la “realidad” misma es problema para la física. Asumiendo 
que la crisis de la metafísica, como ciencia rigurosa, es definitiva, y no 
pudiendo, por otra parte, solucionar racionalmente, con los medios propios 
de la ciencia física el problema de las primeras evidencias, los físicos tien- 
den a atribuirle un valor místico, un carácter irracional. 

Es necesario advertir que la filosofía tradicional se hizo responsable 
de este resultado. La primitiva (y necesaria) distinción entre doxa y epis- 
teme reservó para ésta la tarea de establecer los principios, las evidencias 
primigenias y fundamentadoras. De hecho, en todos los intentos de funda- 
mentación metafísica, el ser se daba por supuesto implícitamente, aun 
cuando se negaba valor apodíctico al conocimiento del ser y de su pre- 
sencia en que la propia episteme ha de establecerse. Pero la metafísica no 
ha de “fundar” el ser. Su tarea, en este punto, consiste en investigar feno- 
menológicamente de qué manera efectiva logramos (en el nivel precientí- 
fico) un conocimiento auténticamente apodíctico del ser. 

El desarrollo de la ponencia presenta un análisis de esta operación pri- 
maria de conocimiento, el cual revela su carácter dialógico. Se conecta este 
análisis con la teoría del hombre como ser de la expresión y se apuntan 
las consecuencias de este planteamiento en el orden ontológico y en el 
epistemológico. 


Sesión extraordinaria del 11 de diciembre. 


Hacía tiempo que la Junta de Gobierno de la Sociedad Española de Fi- 
losofía había proyectado rendir homenaje a H. Bergson y a E. Husserl 
con ocasión del centenario de sus respectivos nacimientos. Después de 
varias dificultades surgidas se acordó, finalmente, conmemorar a dichos 
filósofos en una misma sesión más solemne que las ordinarias y buscar 
un tema de interé común a las filosofías de ambos con objeto de dar uni- 
dad a la velada. Se pensó que el tema podría ser el de la “Intuición” que 
tan importante papel desempeña en dichas filosofías, aunque tan distinto 
en el enfoque y modo de tratar que se le da en cada una de ellas. La Junta 
de Gobierno encargó el estudio de la intuición en Bergson a nuestro Pre- 
sidente don Juan Zaragiúeta que tiene ya un libro publicado sobre la ma- 
teria y el de la intuición en Husserl al Dr. Rubert Candau que por aquellos 
días dedicaba sus ocios a la Fenomenología. 

A continuación van los resúmenes respectivos con el título concreto 


de cada conferencia. 
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La intuición en la Filosofía de Bergson. 


Por don Juan Zaragiieta. 


La filosofía de Bergson se halla animada toda ella por un principio 
capital que es el principio de intuición. 

A) Como concepto general puede decirse que la intuición, según Berg- 
son, se caracteriza por ser un conocimiento del ser en su interior y por su 
interior. Por lo mismo se aplica ante todo a nuestro propio ser, y luego 
se extiende a los seres humanos ajenos al propio, a la vida orgánica y 
aún a la materia inorganizada. Bergson contrapone este principio al que 
ha servido de inspiración a la crítica kantiana y a la metafísica tradicio- 
nal. En rigor se trata con tal intuición de captar la auténtica realidad o 
duración de nuestra conciencia, que sólo imperfectamente es traducida en 
imágenes y en conceptos. Bergson acentúa el contraste de la intuición con 
la inteligencia, que dirige al hombre en su actuación práctica sobre la ma- 
teria y su afinidad con la filosofía, que profundiza en la vida interior y 
con la vida de la que la intuición viene a ser como un desprendimiento. 

B) Insistiendo en el contraste con la inteligencia, el más subrayado 
por Bergson, pudiéramos decir que se manifiesta en orden al funcionamien- 
to, al objeto, al alcance, al procedimiento y al valor. 1) En cuanto al fun- 
cionamiento, el de la inteligencia, se verifica por percepciones y conceptos 
recortados; al paso que la intuición por una prolongada condensación de 
las primeras percepciones. 2) El objeto propio de la inteligencia es la rea- 
lidad material inorgánica, y sólo impropiamente lo es la materia viviente 
y la vida mental. En cuanto a la intuición, este orden se invierte. 3) Por 
lo que toca al alcance, el conocimiento intelectual no pasa del exterior del 
ser, logrado por yuxta-posición de partes analíticas o por la distinción de 
lo material y lo formal; al paso que el de la intuición penetra en la rea- 
lidad auténtica del ser, en la que el ser, el conocer y el hacer se confunden. 
4) En cuanto al procedimiento, el de la inteligencia en orden al mundo 
físico, procede por análisis de sus partes y aspectos que luego se sinteti- 
zan; y en orden al mundo social, por un sistema de signos de significación 
cada vez más extensa al paso que la intuición va de una simple e indeter- 
minada, pero preñada de virtualidad, a otras cada vez más compuestas 
y determinadas, bajo una directriz y tensión de ánimo características. 5) 
Por lo que toca al valor, el de la inteligencia sobresale en la adaptación del 
hombre al medio físico y social, mediante la acción práctica sobre él, pro- 
pia del homo faber. La intuición, en cambio, como propia del homo sapiens, 
conduce 2 la auténtica contemplación del ser en sí, sin que esto quiera 
decir que no sea también interesante para la acción práctica. 
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La intuición, factor básico y esencial en la Fenomenología de Husser!, 


Por José María Rubert y Candau. 
Sumario. 


1. El problema radical de la Filosofía y la intuición. La intuición em- 
pírica y la esencial o eidética, con la prioridad de fundamento entre ambas. 

2. La epojé, como condición originaria de la Filosofía, y el campo pro- 
pio de la reflexión filosófica. Diversidad de valor en la percepción tras- 
cendente del mundo y en la percepción inmanente de la propia vida. 

3. La Fenomenología, ciencia de descripción apriorístico-intuitiva y 
fundamento último de todo saber. 

4. Revisión de las bases de la Fencmenología de Husserl: a) La pe- 
culiaridad estricta de la intuición; b) su identidad de validez respecto al 
mundo intuitivo y respecto a la intuición de la propia vida; c) validez in- 
mediata intuitiva y validez inmediata en el campo de presencialidad irreal, 
en su carácter respectivo irreductible; d) naturaleza inintuitiva del eidos, 
que elimina toda posible intuición eidética, sin perder por eso el eidos su 
auténtica y rigurosa objetividad. La Fenomenología en su misión de Filo- 
sofía primera. 


MESS ESA OEA RCA DE LA 


RECENSIONES 


ENCYCLOPÉDIE FRANCAISE. Tomo XIX. Philosophie, Religión. Societé Nou- 
velle de 'Encyclopédie Franceise. Librairie Larousse, Depositaire ge- 
neral. París, 1957. 


La gran empresa de la Encyclopedie Francaise fue concebida por Ana- 
tole de Monzie en 1932. Después de la última guerra mundial la tomó con 
gran empeño a su cargo Lucien Febvre. Al morir éste la dirige actualmente - 
el Presidente del Comité de la Sociedad editora, Prof. Gastón Berger, 
Miembro del Instituto y Director General de Enseñanza Superior en Fran- 
cia. > 
Esta Enciclopedia no está ordenada y redactada en forma de dicciona- 
rio, sino agrupando por materias en forma sistemática los conocimientos 
vigentes en el mundo actual en torno a cada una de ellas. De este modo el 
lector puede ponerse al día en cualquiera de las materias que le interesen. 

Este tomo XIX está dedicado a Filosofía y a Religión, que se reparten 
el volumen en partes aproximadamente iguales. En ambas colaboran pres- 
tigiosos especialistas que dan a su contenido la máxima autoridad. Basta 
citar algunos. En Filosofía Gastón Berger, Jean Wahl, Gabriel Marcel, 
Bachelard, S. Souriau, Minkowski, Gurvitch, Jankélevith, Gouhrier, Mo- 
reau, De Gandillac, Nabert, Bastide, Nédoncelle, Forest, etc. En Religión, 
J. Guitton, G. Gusdorf. G. Berger, H. Dumery, J. Trouillard, M. Souriau, 
R. Caillois, etc. 

La parte filosófica está dividida en tres secciones. La primera trata 
de las principales tendencias de la Filosofía contemporánea, y en ella se es- 
tudian las filosofías de la reflexión, la filosofía del espíritu, la actitud 
fenomenológica, las filosofías de la existencia, la creación de los valores, 
el materialismo dialéctico y el positivismo lógico. La segunda sección, bajo 
el título de “Estado de los problemas y medios de la investigación”, trata 
del estado actual de los problemas filosóficos dentro de las disciplinas 
principales y de las diversas técnicas del filósofo y de sus medios de tra- 
bajo. Finalmente, la tercera sección está dedicada a la elaboración de 
las doctrinas filosóficas y a las relaciones entre la filosofía y otras dis- 
ciplinas, como la psicología, la sociología, la religión, el arte y la lite- 
ratura. 

También la parte de religión tiene tres secciones. Una dedicada a 
fenomenología de la religión, en que se exponen temas tan interesantes 
como lo sagrado, la conciencia religiosa, la conversión, el sacrificio, la ora- 
ción, la vida mística, el pecado y la caída, y otros más. Otra dedicada a 
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historia y sociología religiosa. Y la tercera al espíritu de las religiones 
contemporáneas desde la supervivencia de las religiones primitivas hasta 
el catolicismo y las demás confesiones cristianas, pasando por las reli- 
giones orientales de la India, de la China y del Japón y por las más pró- 
ximas a nosotros como son la religión musulmana y el judaísmo. 

En general todas las consideraciones están referidas al mundo cultural 
francés, pero es admirable siempre el espíritu de objetividad y de rigor con 
que la obra está concebida, ordenada y redactada. e 


FARRE, Luis: Cincuenta años de filosofía en Argentina. Ed. Peuser. Bue- 
nos Aires, 1958. 363 págs. 


El fin que se propone esta obra es dar una visión del desarrollo de la 
filosofía en la Argentina, partiendo de su nacimiento, que fue tardío en 
este país preocupado por los problemas de su organización económica, so- 
cial y política. 

La filósofos de la primera época —finales del siglo xIx— se dedican 
principalmente al estudio de las ciencias particulares; siendo sus doctrinas 
positivistas. Según el autor, el nombre y los libros de Ingenieros, cuyo 
pensamiento oscila entre el positivismo y el evolucionismo, concentran la 
atención de los estudiosos de los primeros 25 años del siglo xx. Fue fun- 
dador de la “Revista de Filosofíz'* que significó una gran empresa cul- 
tural en Argentina. 

Dentro de los pensadores adictos al materialismo que se manifiesta en 
esta época, destaca Anibal Ponce, fundador y director de “Dialéctica”, la 
única revista aparecida en el país con absoluta finalidad marxista. Ponce 
repudia, como otros muchos, los propósitos y métodos adoptados por los 
españoles en la época colonial. 

La superación del positivismo comienza con Alejandro Korn, así como 
una preocupación más directa por los problemas propiamente filosóficos, 
ya que las doctrinas anteriores habían tenido, en muchas ocasiones, una 
finalidad política o social. Siguió por este camino Francisco Romero —na- 
cido en Sevilla— sucesor de Korn en la Cátedra de Metafísica; quien dio 
gran importancia a los problemas metafísicos considerados necesarios para 
la vida y la razón. 

En el capítulo titulado “Existencialismo y tendencias afines” se pre- 
senta a Carlos Astrada como el pensador que con más ahinco se ha dedi- 
cado al estudio de esta corriente filosófica. Sus doctrinas se encuadran den- 
tro de las tendencias de Nietzsche y Heidegger. El “existencialismo cató- 
lico” es inaceptable para él, por creer que está mediatizado por exigencias 
extrafilosóficas. 

Otros existencialistas siguen camino muy distinto; así a Vicente Fa- 
tone, preocupado por la filosofía hindú, le atrae lo místico y lo religioso. 
Angel Vasallo aprovecha sugerencias de pensadores cristianos que, a pesar 
de ahondar en la angustia de la finitud, vislumbran una solución, solución 
que él no llega a ver. 

Entre los “Comentaristas y expositores” se incluye a Rodolfo Mondol- 
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fo, como homenaje a un pensador que ha tenido gran influencia en la 
Argentina. 

Uno de los capítulos se halla dedicado a la “Filosofía Católica”, ten- 
dencia existente desde la colonización española. En él se comentan, entre 
otras, las obras de Nimio de Anquín, Castellani y el P. Derisi, considerado 
el escritor católico más fecundo de Argentina; a quien se tacha de una 
excesiva severidad para con sus adversarios, que dificulta un diálogo es- 
clarecedor. Al P. Sepich se le presenta como la expresión más profunda 
y mejor informada de la filosofía católica en Argentina. 

En capítulo aparte son estudiadas las publicaciones de los jesuítas por 
pensarse que lo merecen así la calidad y el tono de aquéllas. 

Se incluye un resumen y crítica del “Primer congreso nacional de fi- 
losofía” celebrado en Mendoza en 1949. 

El prólogo de este libro ha sido escrito por Coriolano Alberini, “Pa- 
triarca cronológico de la filosofía argentina” y “contemporáneo absoluto 
del tema”, según sus propias expresiones. Por esto puede dar en él una 
visión de la cultura filosófica Argentina, dividida en tres períodos a par- 
tir de 1900. Cree, como Luis Farré, que las visitas hechas por Ortega y 
Gasset a aquél país, fueron decisivas para el desarrollo de la filosofía, 
pues gracias a él “la filosofía salió a la calle” y se pusieron de moda 
algunos filósofos alemanes eminentes. 

En cuanto a la obra que prologa, Coriolano reconoce meritorio el he- 
cho de que, por primera vez, se realice un trabajo orgánico en un terreno 
en el que todo está por hacerse, ya que los filósofos argentinos apenas 
cuentan con expositores críticos; pero cree también que faltan algunos 
filósofos y sobras otros, y que se ha eludido, en buena parte, el cálculo. 
de la estatura filosófica de los autores. 

El mismo L. Farré señala en la “Introducción” las dificultades y ries- 
gos que comporta la interpretación de filósofos tan cercanos y la apre- 
ciación de un pensamiento que se halla aún en evolución. Sin embargo, 
tal vez hubieran podido salvarse algo estas dificultades si la crítica que 
se hace a las doctrinas se hubiera separado de la exposición objetiva. 


A. CERVIGÓN. 


DAUJAT, J.: Physique moderne et Philosophie traditionnelle. Tournai, Des- 
clée et Cie., 1958. 134 págs. 


El autor de este librito es ya bien conocido como experto en los pro- 
blemas cosmológicos y de filosofía de la ciencia, autor de varias obras 
sobre tales temas como L'oeuvre de TPintelligence en physique y Origi- 
nes et formation de la théorie des phénomenes électriques et magnétiques 
que han sido premiadas por la Academie des Sciences de París; y preocupado 
en todo momento por aportar a los problemas de nuestros días respuestas 
sacadas de la tradición cristiana más auténtica. 

A esa preparación y a tal espíritu responde este pequeño libro, en el 
que su autor quiere mostrar, ante todo, que no puede haber auténtica opo- 
sición entre la filosofía tradicional y la física moderna, por la sencilla 
razón de que ambas “operan en dos dominios diferentes, que no tienen 
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el mismo tema de estudio, que no se ocupan de las mismas cosas: no es 
posible oponerlas más de lo que se podrían oponer la geometría y la geo- 
grafía”, dice (pág. 7). Tesis que desarrolla en la primera parte del libro, 
destinada a delimitar exactamente el dominio de la física moderna y su 
objeto, en comparación con los que corresponden a la filosofía, a través 
de cuatro capítulos en los que se examina brevemente: “lo que conoce la 
física moderna”, que es, ciertamente, la realidad física, aunque todo su 
contenido esté formado por nociones abstractas e inteligibles muy diferen- 
tes con frecuencia de los datos inmediatos de la experiencia sensible. “El 
modo de conocer propio de la inteligencia humana”, que es el abstractivo 
y explica tanto aquella aparente paradoja del valor y los caracteres del 
conocimiento físico, como el hecho de la diversidad de las ciencias, terrible 
escollo para toda filosofía exageradamente racionalista o idealista; el pecu- 
liar “modo de conocer la física moderna”, y como corolario de todo ello 
las diferencias y relaciones entre “física moderna y filosofía”. 

Pero este tema de las relaciones entre ambos modos de conocimiento 
merece en opinión del autor, más detenido estudio que no quedaría completo, 
ni mucho menos, con haber puesto en claro la imposibilidad de verdadera 
oposición entre uno y otro; pues cabe aún, además, una fructífera colabo- 
ración entre ambos en que la filosofía tradicional permite “comprender 
bien la naturaleza de la física moderna, definir exactamente su objeto, 
justificar su valor y trazar al mismo tiempo sus límites, mientras que 
por otra parte los descubrimientos de la física moderna constituyen una 
ampliación considerable de las bases de la filosofía tradicional y pueden 
aportar a ésta importantes enriquecimientos” (pág. 7). Como muestra de 
ello examina a lo largo de los cinco capítulos de la segunda parte, algunos 
de los resultados de la física moderna que pueden tener repercusiones o 
consecuencias en filosofía, en concreto los relativos al “Hilemorfismo o cons- 
titución de la substancia compórea” al “Espacio”, a la “Evolución y fi- 
nalidad” y al “Determinismo y azar”; y el modo en que la filosofía tra- 
dicional es la única que permite interpretarlos y comprenderlos, y lo que 
para su propio desarrollo puede sacar de ellos. En el último capítulo se 
examina de manera especial el problema de “la objetividad de nuestro co- 
nocimiento” ante los caracteres y resultados de la física moderna, en los 
que algunos han creído ver serias dificultades para el realismo tomista, 
sin sólidos motivos para ello. 

Pese a su reducido volumen —cabe cómodamente en un bolsillo de la 
chaqueta—, la riqueza de contenido de este libro es tan notable como su 
claridad y su interés. 


D. Díaz. 


ELEUTERIO ELORDUY, S. J.: Ammonio Sakkas. La doctrina de la creación 
Y del mal en Proclo y en el Pseudoaeropagita. Oña, Facultad de Teo- 
logía, 1959. 527 págs. (Estudios Onienses, Serie 1 (vol. VIT). 


Un problema de gran interés en la historia del neoplatonismo es el 
de la exacta atribución de los escritos que constituyen el “Corpus Diony- 
siacum”. Numerosos estudios, entre los que destacan los de Stiglmayr y 
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Koch, han intentado, por diversos caminos, resolverlo. El hecho de que 
los trabajos de estos dos autores fueran considerados como decisivos, in- 
dica, sin embargo, una cierta ligereza en la aceptación de sus tesis. Efec- 
tivamente, en dos artículos impresos en el año 1895 habían llegado inde- 
pendientemente Stiglmayr y H. Koch a establecer las relaciones entre el 
“Corpus” y Proclo y a sostener que aquél no era otra cosa que un plagio 
de éste. Otros investigadores posteriores como, por ejemplo, U. von Bal- 
thasar y C. Pera, han hecho aportaciones valiosas a esta cuestión, sin 
llegar, sin embargo, a un acuerdo definitivo. 

La obra del P. Elorduy intenta, después de una aguda y minuciosa dis- 
cusión con los estudios que le han precedido, enfrentarse con este dificil 
problema que sólo un conocedor tan profundo de la filosofía griega puede 
emprender con posibilidades de éxito. “La revisión de la persona y acti- 
vidad de Ammonio”, dice el autor, “lleva a la revisión de la historia de 
Proclo que, indudablemente, es un adversario del maestro de Plotino. Y 
la revisión de Proclo plantea, a su vez, la del Ps. Aeropagita” (pág. 35). 

Hemos de agradecer al autor que para facilitar y apoyar su argu- 
mentación, ha dedicado más de la mitad de su ya voluminosa obra a pre- 
sentarnos el texto griego, la versión latina de Moerbeke y una traducción 
castellana acompañada de synopsis e índice del “De malorum subsistentia” 
de Proclo, así como también los “Commentaria in Timaeum” y una inte- 
resante selección del “De divinis nominibus” del Ps. Aeropagita. 


Con la segunda parte de la obra el P. Elorduy emprende el objetivo 
principal de su investigación: la atribución del “Corpus Dionysiacum” a 
Ammonio Sakkas. Para ello hace un detallado estudio de los textos de los 
discípulos principales de Ammonio, refutando la improbable tesis, corrien- 
temente sostenida, de dos Orígenes, uno neoplatónico y otro cristiano. Más 
adelante negará también el paralelo error de la duplicidad de Ammonio. 
Un ejemplo de la exactitud filológica del autor nos lo ofrece el interesante 
apartado, donde pone de manifiesto los incoherentes argumentos de Zeller, 
aceptados sin crítica por algunos historiadores, fiados en el prestigio del 
gran investigador, al apoyar una supuesta dualidad de Ammonio y explicar 
así que el maestro de Plotino no dejó escrito alguno. Sigue un análisis mi- 
nucioso de los testimonios de Eusebio y de la carta a Policarpo, en la 
que el P. Elorduy ve rasgos del Ps. Areopagita, que coinciden con la per- 
sonalidad de Ammonio, y, sobre todo, en la carta a Demófilo. Un apartado 
interesante que ilumina, de paso, los estudios aristotélicos, es el que el 
- autor dedica a la “Vita Aristotelis” de Ammonio. 


Esperamos la tercera parte del ejemplar estudio del P. Elorduy, que 
contribuirá, sin duda, a afirmar su tesis. Si un conocedor de la filosofía 
neoplatónica de la categoría de R. Harder mostró una prudente reserva 
ante la teoría del P. Elorduy, según éste nos informa al comienzo de su 
libro, tendremos que seguir, por ahora, el ejemplo del viejo catedrático 
de Miinster. “El aceptarla sin un estudio muy detenido argúiría ligereza.” 
Ese estudio implica, entre otras cosas, una atenta lectura de la gran can- 
tidad de material que el autor aporta en su libro. 

Creemos, sin embargo, que la tan temida “interposición del telón pi- 
renáico” (cfr. F. Dirlmeier en su edición de los Magna Moralia, Berlín, Aka- 
demie-Verlag 1958, pág. 119, refiriéndose al autor en “Pensamiento” 1950, 
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pág. 483) quedará salvada con la publicación de la obra del P. Elorduy 
fundamental para el conocimiento de la filosofía del neoplatonismo. Asi 
no podrá omitirse su nombre, como ha ocurrido con la edición de la “Vita 
Plotini” de Porfirio (Hamburgo, F. Meoner 1958, preparada por el mismo 
Harder y editada por W. Marg) a propósito del capítulo 20, etc., de dicha 


Vita. 
E. LLEDÓ. 


KARL-HEINZz VOLKMANN-SCHLUCK: Plotin als Interpret der Ontologie Pla- 
tos. Segunda edic. Frankfurt am Main, Vittorio Klostermann, 1957. 
152 páginas. 


La figura de Plotino, situada en un momento histórico en donde con- 
fluyen en el pensamiento helénico corrientes ajenas a la filosofía griega, 
sólo puede explicarse con un previo deslinde de estos elementos hetero- 
géneos que la componen. Sin embargo, y aunque la personalidad del filó- 
sofo esté determinada por ese sincretismo, no cabe duda de que el motor 
de su pensamiento lo constituye la filosofía de Platón. Pero esta puesta 
en marcha del pensamiento plotiniano quiere decir, precisamente, que Plo- 
tino no es un comentador más, sino que toda su filosofía es una inter- 
pretación y, con ello, una renovación del platonismo desde una nueva pers- 
pectiva y con un bagaje intelectual inusitado para los primeros discípulos 
y comentadores de la Academia. 

En toda hermenéutica del supuesto creador del neoplatonismo habrá 
que realizar una exacta discriminación de esas diversas corrientes que in- 
tegran su filosofía. Esto no quiere decir que los elementos heterogéneos 
al pensamiento griego clásico estén siempre positivamente presentes en 
Plotino, su presencia puede ser meramente ngativa y constituir un hori- 
zonte aludido muchas veces, pero de una manera indirecta. 

El presente estudio del catedrático de filosofía de Colonia no sigue 
un camino erudito ni toma en cuenta la abundante bibliografía, con excep- 
ción del libro de E. Brehier, “La Philosophie de Plotin” (París, 1928) y 
en apéndice, de los trabajos de P. O. Kristseller, Der Begriff der Seele in 
der Ethik Plotins y de G. Nebel, Plotins Kategorien der inteligiblen Welt, 
publicados ambos en Heidelberg en 1929. Su pretensión es puramente fi- 
losófica y su método responde a un cierto tipo de interpretación, caracte- 
rístico de los profesores de filosofía alemanes, que han tenido más o menos 
directamente relación con el modo de enfocar la filosofía griega iniciado 
por Heidegger y su escuela. Así se explica que este libro, publicado por 
primera vez en 1941, conserve hoy la misma actualidad que entonces y no 
se eche de menos excesivamente la referencia a trabajos interesantes pos- 
teriores a esa fecha y, sobre todo, a la gran edición crítica de Henry y 
Schwyzer, que, por fin, habrá de sustituir a la defectuosa de Brehier 
que sirve de base al autor. 

La pretensión fundamental de este libro no consiste, sin embargo, en 
un estudio del influjo de Platón en Plotino, sino, más bien, en descubrir 
la conformación y estructuración que éste dio a unos cuantos temas del 
platonismo, y ver cómo Platón se incorporó de una manera viva en la per- 
sonalidad filosófica más poderosa del neoplatonismo. 
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En el primer capítulo se hace una exposición del sentido positivo de 
las aporías de la primera parte del Parménides de Platón, de la consti- 
tución del ser de las ideas, de la crítica a los “idealistas” y el concepto 
de Ser y No-ser, tal como aparece en el Sofista (46 a, sigt.). Con estos 
presupuestos pasa el autor a estudiar la doctrina del Nous plotiniano en 
relación con las ideas y con el alma. En el capítulo sexto se emprende una 
interpretación de un pasaje de Plotino (VI, 2 cap. 1-8) en función del So- 
_fista y de los problemas ontológicos fundamentales que en este diálogo 
aparecen. Por último se analiza la constitución del Nous y, sobre ella, 
el verdadero sentido del platonismo de Plotino. Su filosofía no trae una 
nueva intuición fundamental, sino que pretende ser una explicación de las 
concepciones filosóficas de Platón. La relación, pues, de estos dos pensa- 
dores es una relación determinada por un peculiar modo de apropiación 
y asimilación. No interpreta tampoco a Platón como un estadio del ca- 
mino que conduce a su propia metafísica. Plotino no pretende, en conse- 
cuencia, superar a Platón; su pensamiento es una interpretación de Pla- 
tón, una verdadera apropiación y despliegue de sus ideas, conservando, sin 
embargo, el contenido de los problemas. 

Este sugerente, conciso y agudo libro de Volkmann-Schluck es una de- 
cisiva aportación para profundizar en los temas centrales de la ontología 
platónica. 

E. LLEDÓ. 


SAN AGUSTÍN: La ciudad de Dios. Tomo XVI-XVIT (en un volumen) de las 
“Obras completas de San Agustín” que en edición bilingiie publica la 
Biblioteca de Autores Cristianos de la Editorial Católica. Madrid 1958. 


1.728 páginas. 


No es cosa de que presentemos el contenido ya clásico de esta obra 
cumbre de San Agustín, la más extensa de cuantas escribió y la que más 
ha influído en la posteridad por su actualidad perenne. Sabido es que cons- 
tituye el primer intento de construir una filosofía, o mejor, una teología, 
de la Historia, desde el punto de vista cristiano y que siempre es punto 
de referencia para los que se dedican a dichos estudios. Bastará con poner 
aquí el resumen de la obra que San Agustín escribió en sus famosas 
Retractaciones, cap. XLITT: 

En el entretanto Roma fue destruída por la invasión e ímpetu arrolla- 
dor de los godos, acaudillados por Alarico. Los adoradores de muchos dio- 
ses falsos, cuyo nombre corriente ya, es el de paganos, empeñados en 
hacer responsable de dicho asolamiento a la religión cristiana, comenza- 
ron a blasfemar del Dios verdadero con una acritud y un amargor des- 
usado hasta entonces. Por lo cual, yo, ardiendo en celo por la casa de 
Dios, tomé por mi cuenta a escribir estos libros de la Ciudad de Dios con- 
tra sus blasfemias o errores. La obra me tuvo ocupado algunos años, 
porque se me interponían otros mil asuntos que no podía diferir, y cuya 
solución me preocupaba primordialmente. Esta gran obra de la Ciudad 
de Dios, por fín quedó concluída en veintidós libros. Los cinco primeros 
van dirigidos contra aquellos que pretenden una prosperidad tal para las 
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cosas humanas que estiman necesario para ello el culto de los innumerables 
dioses que suelen adorar los paganos. Y sostienen que estos males surgen 
y abundan porque se les prohibe tal culto. Los cinco siguientes son una 
réplica a aquellos que defienden que estos males no han faltado ni fal- 
tarán nunca a los mortales, y que varían entre grandes y pequeños, se- 
gún los lugares, los tiempos y las personas, Mas añaden que el culto poli- 
teísta es útil y provechoso por la vida que ha de seguir a la muerte. 
Estos diez libros refutan esas dos vanas opiniones, contrarias a la religión 
cristiana. 

Más, a fin de que nadie nos reproche que desbaratamos la postura aje- 
na y no afirmamos la propia, la segunda parte de esta obra, que com- 
prende doce libros, va encaminada a eso. Si bien es cierto que, cuando la 
necesidad lo exige, también en los diez primeros afirmamos nuestra pos- 
tura y en los doce últimos rebatimos la contraria. Los cuatro primeros 
libros de esta segunda parte versan sobre los orígenes de las dos ciuda- 
des, de la Ciudad de Dios y de la ciudad del mundo. Los cuatro siguientes, 
sobre su proceso o desarrollo, y los cuatro últimos sobre sus fines propios 
y merecidos. Así, los veintidós libros, que se ocupan de las dos ciudades, 
han recibido el título de la mejor y se intitulan de la Ciudad de Dios.” 

La edición ha sido preparada por Fray José Morán, O. S. A., que la 
ha enriquecido con una interesante Introducción de 55 páginas, una se- 
lecta bibliografía y abundantes notas a cada uno de los 22 libros. 

Tenersos que agradecer a la. B. A. C. el poder utilizar con comodidad 
estas grandes obras del Cristianismo. 

R. F. 


VON RINTELEN, F'RITZ-JOACHIM: La Finitud en el Pensamiento actual y la 
Infinitud agustiniana,. Colección Augustinus. Madrid, 1959, 


La presente obra está constituida por tres partes, compuestas a su vez 
de diferentes trabajos. A pesar de esta aparente dispersión hay un hilo 
común que le da coherencia y unidad temática. Se trata de encontrar los 
fundamentos de una nueva filosofía de la infinitud, de índole agustiniana, 
que supere la situación angustiosa problemática y finitista en la que 
vivimos. 

Este intento de fundamentación metafísica de un nuevo humanismo, 
va precedido de un diagnóstico de la filosofía del presente (1 parte: La 
Filosofía contemporánea y la Filosofía de la Finitud). Se puede decir que 
el pensamiento de hoy es un “análisis del estado de ánimo de nuestro tiem- 
po” (31), la biografía de una época torturada y reducida al “aquende”. 
Cualquier vía de la meditación de hoy está radicalmente abierta a la fi- 
nitud. “O profesamos con Nietzsche solamente una metafísica de la ha- 
zaña y de la apariencia de una verdad que en última instancia es enga- 
ñadora, o con Ser y Tiempo de Heidegger aceptamos una metafísica de 
la nada, ante la cual nos pone, en forma aterradora, la finitud de lo que 
es” (27). Se esclarece más este diagnóstico en el trabajo segundo de la 
primera parte, titulado: “la comprensión trágica del mundo en Rilke y Hei- 
degger”, donde se pone de manifiesto, como característica de nuestro tiem- 
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po, el talante de la angustia y el orgullo de la contingencia. Ahora bien, 
a pesar de estas intrínsecas limitaciones, la filosofía contemporánea, como 
en nostalgia, sigue preguntándose por “lo absoluto, lo infinito, lo eterna- 
mente válido”. 

Preguntas condenadas a la esterilidad, si no existe un pensar ordenador 
y objetivo. Así cierra esta primera parte, el trabajo, sin duda alguna, más 
importante de ella: “Nuestra situación espiritual a la luz de la cultura 
cristiana”, donde recoge la visión del espíritu y su función en el pensa- 
miento de hoy. Por espíritu —dice Von Rintelen-— se entiende hoy el inte- 
lecto inferior; como tal, sólo puede estar vinculado al servicio de la vo- 
luntad de poder (Nietzsche) o de la vida y sus impulsos (Vitalismos), y, 
por tanto, está condenado a no sobrepasar los límites de nuestra finitud. 

De este modo se introduce la segunda parte: “Nuevo Fundamento y 
nuevas vías de la Filosofía”, donde trata de hallar una fundamentación 
de la nueva metafísica y del nuevo humanismo dentro de la dirección 
agustiniana. 

Empieza con una meditación sobre el “sentido” de los entes, como la 
determinación sustancial en que siempre aparecen para el hombre. El “sen- 
tido” indica una vinculación especial al espíritu. Ahora bien, en esta vincu- 
lación, no se le da al ente su sentido, sino más bien se le acepta en él. 
Esto exige que paralelamente al mundo de los entes y sus “sentidos”, haya 
un centro profundo en el hombre para el que tienen “sentido” las cosas. 
Centro último que está más allá de todo subjetivismo. Se desarrolla así 
el tema del “centro del hombre” de tan clásico sabor agustiniano, y se 
hace del amor el fundamento y la síntesis de todos los “sentidos”. “Po- 
dríamos decir, por tanto, que el corazón posee la forma de inteligencia 
que proviene del interés amoroso. Y el amor, no el principio formal de con- 
tradicción, es en él el criterio definitivo” (124). 

Así, partiendo de nuestra finitud y tomando como método la esencia 
del valor que apunta más allá de los límites de su realización en los seres 
finitos (148), podemos saltar, desde el ente y desde el yo, a la Transcen- 
dencia. 

La tercera parte, titulada “Herencia viva”, la componen tres trabajos 
(San Agustín y el pensamiento axiológico moderno; San Alberto Magno y 
nosotros; La Esencia del hombre europeo) enlazados con los anteriores, 
como fácilmente puede verse, en una clara unidad de conjunto, y en los 
que pervive sobre todo el interés humanístico de este libro. 


P. CEREZO GALÁN. 


De Vries, J.: Teoría del conocimiento del materialismo dialéctico. El Men- 
sajero del Corazón de Jesús. Bilbao, 1960; 156 págs. 


He aquí una obra más que viene a sumarse a la ya copiosa bibliografía 
sobre el materialismo dialéctico, dedicada en esta ocasión al problema del 
conocimiento. El autor es bien conocido en el mundo filosófico actual, siendo 
justamente considerado como un especialista en cuestiones gnoseológicas, 
habiendo llegado una de sus obras, Pensar y Ser, a considerarse como “clá- 
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sica” entre las modernas dedicadas a teoría del conocimiento. Todo ello ava- 
la la importancia del estudio que estamos analizando, importancia que no 
sólo no se pierde a lo largo de sus páginas, sino que más bien gana en con- 
sideración, 

Para estudiar la teoría del conocimiento del materialismo dialéctico, el 
autor ha escogido un método que podríamos llamar mixto, consistente en 
someter previamente las teorías que trata a la estructura de la crítica es- 
colástica, para desde allí realizar un enjuiciamiento crítico, tarea que, como 
él mismo anuncia en la “Introducción”, intenta efectuar a la luz misma de 
los textos fundamentales del materialismo dialéctico, sin limitarse a una 
crítica “desde fuera”. 

Explícitamente limita su labor al análisis de la gnoseología de los auto- 
res más representativos del materialismo dialéctico: Marx, Engels y, sobre 
todo, Lenin, elección que gracias al dogmatismo imperante en la llamada 
filosofía marxista-leninista, no ofrece excesivas dificultades. Ello, no obs- 
tante, De Vries apela constantemente a los más importantes pensadores 
de dicho sistema, tales como Schaff, Mao-Tse-Tung, Chaschacich, etc. 

La obra está distribuída en dos partes, de las cuales la primera se dedica 
a la exposición de la criteriología del materialismo diléctico. Estudia en 
ella el calificativo de “realista” que suele aplicarse al materialismo dialéc- 
tico, el conocimiento sensorial, el concepto de praxis como criterio de ver- 
dad, el conocimiento conceptual, etc. En la segunda parte se valora dicha 
teoría del conocimiento, comenzando por negarse toda posible colaboración 
entre Cristianismo y materialismo dialéctico, a causa de la absoluta incom- 
patibilidad entre ambos, tal como aparece tras la detallada exposición rea- 
lizada en la primera parte. Unicamente en el campo de la lógica formal 
puede pensarse en una cierta relación entre ambos, pues la crítica del ma-. 
terialismo dialéctico no ha llegado hasta aquí, admitiendo postulados, tales 
como el principio de contradicción. Mas en el resto del sistema la colabo- 
ración entre Cristianismo y materialismo dialéctico es imposible, como jus- 
tamente señala De Vries, ya que los supuestos de que ambos sistemas par- 
ten son radicalmente antitéticos. 


A juicio del autor, los más graves errores de la teoría del conocimiento 
del materialismo dialéctico, desde el punto de vista estrictamente filosófico 
son: negación de un conocimiento esencial propiamente tal; negación de 
todo ser espiritual (alma, Dios); falsa interpretación de los principios su- 
premos; concepto erróneo del criterio de verdad; negación de la metafísica. 
El juicio que dicha gnoseología nos merece puede expresarse con palabras 
del autor: “no sólo es de bajo nivel técnico científicamente, sino que, en 
cuanto al contenido, tampoco da ninguna legítima solución de los proble- 
mas en puntos esenciales”. 


La obra está realizada con una copiosa riqueza de datos, una sincera 
objetividad y una notable ponderación en la crítica que, no obstante, no 
merma la profundidad del análisis llevado a cabo, ni la dureza del juicio 
que el pensamiento del materialismo dialéctico merece a los ojos de todo 
verdadero filósofo, dureza que no es fruto del prejuicio, sino de la sana 
labor intelectual. E 


A. CASTILLA ARIÑO. 
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HANs ROBERT JAUSS: Zeit und Erinnerung in Marcel Proust “A la recher- 
che du temps perdu”. Ein Beitrang zur Theorie des Romans. Heidel- 
E A Winter, 1955. 206 páginas. (Heidelberger Forschungen. 

e ; 


En la estética de Hegel encontramos la afirmación de que la novela 
ha llegado a ocupar en la sociedad burguesa un lugar semejante al de la 
antigua epopeya. Sin embargo, esta idea de una posible sustitución en- 
cierra mucho más que un simple cambio de “géneros literarios” y apenas 
puede sernos inteligible si no se entra de lleno en la problemática total 
que ha motivado ese cambio y si no se penetra en las estructuras sobre 
las que tal cambio se sustenta. Después de Hegel han surgido análisis más 
o menos profundos, entre los que sobrealen lo de Lucács y Ortega, para 
precisar el lugar que ocupa en el ámbito de la creación literaria, el com- 
plejo organismo de la novela. La mayoría de estos estudios o “teorías de 
la novela” han sido, sin embargo, análisis a priori, levantados desde esa 
teoría misma y proyectados hacia la novela en abstracto. Este enfoque tie- 
ne el peligro de presuponer un concepto del género literario en cuestión 
que, si bien puede ser fecundo para el descubrimiento de sus estructuras 
formales, no lo es tanto para el estudio de la materia o la forma interna, 
que sólo se deja aprehender con la observación inmediata de alguno de 
esos organismos, llevada a cabo a través de una serie de cortes en las 
diversas capas que lo constituyen. 

Frente a estas teorías, el trabajo de Jauss representa, sin duda, una 
espléndida aportación. El autor ha querido establecer su estudio de la 
novela sobre la base de la obra de Proust, uno de los mundos novelescos 
más complejos de la literatura moderna. Así, al asistir al desarrollo de 
esta obra, al penetrar con singular agudeza en los distintos estratos que 
la constituyen, ha podido ofrecernos el autor su teoría de la novela con 
mostrarnos distintamente el ensamblaje y los cimientos sobre los que se 
levanta. 

Jauss ha construído su libro partiendo del análisis de dos capas fun- 
damentales para toda novela: el tiempo y el recuerdo, Precisamente el 
acierto en la elección de estos temas ha hecho particularmente fecundo 
su trabajo, sobre todo si se tiene en cuenta que estos dos elementos que, 
bajo diversas formas, constituyen la trama de toda novela, han alcanzado 
en Proust un momento culminante. Pero la temporalidad, que de una pe- 
culiarísima manera es el protagonista de la “Recherche”, ha sido inter- 
pretada por Jauss en su marco adecuado, librándola de todas las implica- 
ciones filosóficas, casi siempre injustificadas, con que suele mezclarse. 
Así, por ejemplo, la idea tan extendida de que la obra de Proust no es otra 
cosa que la expresión literaria de la filosofía bergsoniana. Con esto se 
pierde la perspectiva para una verdadera interpretación y se priva a la 
novela del ingrediente de originalidad que define siempre toda auténtica 
creación, en donde los problemas filosóficos pueden plantearse profunda- 
mente, sin recurrir al apoyo de un sistema al uso. , 

Para llevar a cabo su análisia de los planos temporales, ha recurrido 


282 BIBLIOGRAFÍA 


el autor al segundo elemento base de sus investigaciones: el recuerdo. Con 
la distinción de un “yo recordante” y un “yo recordado” ha estructurado 
Jauss esa temporalidad problemática que aparece intermitentemente en la 
“Recherche” y presentado, de esta manera, en una serie de profundos 
análisis, un aspecto de la subjetividad y una fundamental aportación para 
explicar el fenómeno de la creación literaria. . : 

Pero antes de entrar el autor en el estudio de la obra de Prouts ha 
ampliado el horizonte de sus investigaciones dedicando un apartado a otras 
dos grandes novelas, en las que el “tiempo” es también un elemento fun- 
damental; “La montaña mágica” y “Ulises”, pero deslindando, frente a 
estas obras, la parcela, aún más cultivada del escritor francés, en donde el 
tiempo en sí, y no como componente de sus figuras, es el contenido, la 
materia y el misterio mismo de la narración. La “Recherche” llega, en su 
adentramiento por el camino de la subjetividad, a precisar el sentido de 
la anámnesis literaria en una búsqueda en la propia conciencia de la esen- 
cia del tiempo y, con ello, de la esencia del individuo. Pero esta anámnesis 
no trasciende la propia experiencia y fundamenta lo más fecundo de sus 
resultados en el mundo propio y en un supuesto “mundo de los otros”. 
Esta búsqueda de sí mismo en la novela plantea uno de sus problemas más 
delicados ,en el preciso deslinde del “yo recordante” y el “yo recordado” 
y en el proceso que lleva a la identificación de estos dos aspectos en un 
posible “nunc” del narrador. 

El libro de Jauss, que ha partido de una atenta lectura de la bibliogra- 
fía de Proust y de los problemas filosóficos que en él aparecen, repre- 
senta una decisiva aportación no sólo a la estética de la novela y a la 
metodología de la investigación literaria, sino a la metafísica misma del 
tiempo y la memoria. : 

El autor ha sabido mostrarnos en sus análisis estilísticos y en su de- 
tallada y sistemática expoición de la “forme du temps”, que nos lleva 
a la esencia y sentido de la obra de arte, cómo, por debajo de la cober- 
tura formal, se oculta interna, única capaz de abrirnos la “puerta” de la 
intelección. Esta forma interna analizada por Jauss desde una sutil pers- 
pectiva filosófica, hace de su densa obra un estudio modelo, por el que 
tendrá que pasar todo investigador de la literatura que considere ésta 
como algo más que un mero entretenimiento y su propio trabajo como 
algo más que el espejo de la propia frivolidad. 


E. LLEDÓ. 


Horas, PLÁCIDO ALBERTO: Freud y el desarrollo de las teorías psicoanali- 
ticas. San Luis, Universidad Nacional de Cuyo, Fac. de Ciencias, “Cua- 
dernos del Instituto de Investigaciones Pedagógicas”, núm. 1, 1958, 
48 páginas. 


Este breve opúsculo tiene como base dos conferencias del autor sobre 
el mismo tema, pronunciadas en las Facultades de Ciencias y Filosofía y 
Letras de la Universidad de Cuyo, con ocasión del centenario del naci- 
miento de Freud. El autor advierte que no lo propone como investigación 
erudita, sino simplemente con un espíritu de difusión de conocimientos; y 
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es justo reconocer que difícilmente este propósito se podría cumplir me- 
jor en tan poco espacio. Con una brevedad extrema, que en ningún mo- 
Imento daña a la claridad y seriedad de la exposición, nos ofrece una so- 
mera bio-bibliografía de Freud, las aportaciones del psicoanálisis en los 
campos de la Criminología, Medicina y Psicología, Educación y Moral, se- 
ñalando al mismo tiempo sus fallos y limitaciones, y un esquema de los 
puntos centrales del sistema freudiano, a saber: La estructura del psiquis- 
mo, La organización de la personalidad, La teoría sexual y la evolución 
de la libido, Los métodos catárticos, asociativos y simbólicos en la explo- 
ración del inconsciente y La teoría de las neurosis; atendiendo en todo 
momento a las alternativas y variaciones del pensamiento de Freud e in- 
dicando la orientación tomada por los psicoanalistas posteriores más des- 
tacados, que vuelve a considerar expresamente en las últimas páginas, de- 
dicadas a historiar el desarrollo de las escuelas psicoanalíticas a través 
de las figuras de Adler, Jung, etc. 

El autor mantiene en todo momento una equilibrada actitud crítica, 
tan lejana de la diatriba sistemática como del embobamiento admirativo, 
extremos en que todavía suelen caer bastantes de los que tratan estos 
temas. A lo largo de estas páginas sabe reconocer siempre lo que de va- 
lioso o incitante hay en la obra de Freud y lo que tiene de unilateral o 
erróneo; al hacer su balance general resume su juicio en estos términos: 
“Apuntemos en su favor: concepto total de la personalidad, descripción 
dinámica de la vida psíquica, promoción de una terapia que se ha mostrado 
eficaz, criterios genéticos, exploración de la actividad extraconsciente, re- 
conocimiento del valor de las tendencias instintivas... y carguemos en su 
contra: la exageración de los impulsos como determinantes de la conducta, 
la preeminencia de lo sexual como motor explicativo de todo quehacer hu- 
mano, el subjetivismo individualista, el universalismo de sus hipótesis... 
Reiteramos que en la obra de sus continuadores reside la mejor superación 
de sus errores. Y en ello también se apoya su gloria” (pág. 48). 


D. DÍAZ. 


FRAGATA, JuLIo: A Fenomenología de Husserl como fundamento da PFilo- 
sofía. Braga, Livraria Cruz, 1959; 286 págs. 


El P. Fragata, S. J., se ha caracterizado ya como un excelente conocedor 
de Husserl, al que ha dedicado trabajos publicados en diversas revistas o 
presentados en varios Congresos filosóficos. Acaba de ofrecernos este in- 
teresante libro, que sin duda ocupará de ahora en adelante un importante 
lugar en la bibliografía husserliana. 

La obra se divide en tres partes. En la primera de ellas el profesor Fra- 
gata nos presenta la rigurosa vocación intelectual de Husserl y las inquie- 
tudes que le llevaron al establecimiento de la Fenomenología, después de 
su crítica superadora del psicologismo y de sus investigaciones sobre el ca- 
rácter fundamental de la lógica; y se detiene especialmente en el sentido 
de la evidencia apodíctica, concepto de importancia fundamental como mo- 
tor del ansia husserliana de establecer sólidamente la filosofía. 
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En la segunda parte desarrolla una síntesis de la doctrina fenomenoló- 
gica de Husserl, de una nitidez y una penetración difícilmente superables, 
montada sobre un amplio conocimiento de la obra Husserliana, no sólo de 
la editada hasta ahora, sino también de no pocos inéditos; y avalada cons- 
tantemente por una riqueza extraordinaria de citas y referencias que van 
garantizando paso a paso la fidelidad con que el pensamiento de Husserl es 
presentado. Termina esta segunda parte con un interesante capítulo sobre el 
idealismo transcendente fenomenológico, en que plantea agudamente el pro- 
blema de idealismo de Husserl, comparando sus características con la doc- 
trina del realismo moderado. Fragata caracteriza al idealismo husserliano 
de irreal-metódico, cuya crítica debe atender sobre todo a la legitimidad de 
la permanencia de la Filosofía en la idealización pura, sin necesidad de con- 
siderar la realidad en cuanto exterior a la conciencia. 

Por último, en la tercera parte, encara el autor la cuestión temática de 
su trabajo: la crítica del valor de la Fenomenología en cuanto propuesta 
como fundamento de la Filosofía. Previamente estudia la noción husserliana 
de la Filosofía y el carácter filosófico y metodológico de la fenomenología 
tal como Husserl la concibió y elaboró; y termina analizando la cuestión 
fundamental y previa de la posibilidad misma de una Filosofía como cien- 
cia rigurosa, ajustada a las exigencias husserlianas, y las condiciones re- 
queridas por una fundamentación de la Filosofía, en la medida en que tal 
fundamentación es posible y necesaria; haciendo ver, por último, que la ac- 
titud trascendental no es adecuada para el logro de ese fin y que el exceso 
de radicalismo pretendido por Husserl va a parar lamentablemente en una 
falta de radicalismo; pues no consiguió comenzar por las cosas, sino que 
se sustrajo a ellas falseando la realidad al considerarla de un modo mutila- 
do; a pesar de lo cual el esfuerzo de Husserl no fue en modo alguno entera- 
mente frustrado y de hecho contribuyó poderosamente a asegurar rumbos 
más seguros a la Filosofía. 

“Dejemos la actitud trascendental, conservemos la experiencia fenome- 
nológica en su sentido plenamente reflejo, y, por ende, verdaderamente cien- 
tífico, que implica la propia realidad fáctica, y tendremos ante nosótros 
un campo inmenso, de fecundas aplicaciones filosóficas”, termina diciendo 
el profesor Fragata. 

El libro lleva, además, una bibliografía sistemática muy completa. 


D. Díaz. 


MaAYz VALLENILLA, ERNESTO: Fenomenología del conocimiento. El problema 
de la constitución del objeto en la Filosofía de Husserl. Facultad de 


Humanidades y Educación. Universidad Central de Venezuela. Caracas, 
1956. 4. mayor. 372 páginas. 


La Facultad de Humanidades y de Educación de la Universidad Cen- 
tral de Venezuela inicia con esta obra la publicación de una colección des- 
tinada a dar publicidad a las tesis doctorales leídas en la misma y que 
merezcan ser editadas a juicio del Consejo de Catedráticos de la Facultad. 

Es autor de este libro un joven Profesor de Teoría del Conocimiento 
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y Jefe del Departamento de Gnoseología y Filosofía de las Ciencias de la 
mencionada Universidad, en la que se doctoró. Ha perfeccionado sus es- 
tudios en Góttingen y Freiburg, en donde siguió algunos cursos con Hei- 
degger. 

En esta obra se introduce en Husserl con un esbozo de los rasgos ge- 
nerales o líneas maestras de su pensamiento, planteando las cuestiones 
substantivas con las que se enfrentó, principalmente, en su obra “Ideen 
zu einer Phánomenologie und phiánomenologischen Philosophie” (edición 
Biemer de 1950, ampliación y rsvisión de las anteriores). A juicio del 
autor en esta obra se contiene las últimas y más fundamentales afirmacio- 
nes que pueden servir para delinear una fenomenología del conocimiento. 
De un modo particular el profesor Mayz se ha entretenido en analizar el 
primer libro de esa obra por no haber tenido tiempo de analizar los otros 
dos libros de que consta. 

Con esta limitación que el autor reconoce no puede considerarse su 
estudio como definitivo o total, cosa que también él confiesa. Es más, ad- 
mite la posibilidad de que su interpretación dé motivo para controversias. 
Lo admite y hasta la desea con tal que no sea ligera, sino basada en ar- 
gumentos sólidos. 

Sin embargo, el hecho de que su estudio no sea exhaustivo no resta 
méritos a la obra: es preciso comprenderla y valorarla parangonándola 
con el propósito que movió al autor y, particularmente, teniendo en cuen- 
ta que todavía no es llegado el momento de que el conocimiento y el es- 
tudio de toda la obra de Husserl permita una valoración total de ella con 
visos que no sean de provisionalidad. 

Por otra parte, el estudio del primer libro de las “Ideen...” se hace en 
esta obra poniéndolo en conexión con otras obras de Husserl como las 
“Logische Untersuchungen”, “Cartesianische Meditationem”, “Philosophie 
als strenge Wissenschaft”, “Formale und Transcendentale Logik” y “Die 
Idee der Phánomenologie”. Este hecho y el panorama general de Husserl 
con que nos introduce en este autor nos da de él una visión en escorzo 
que hace más inteligible el problema más concreto que en Husserl estu- 
dia, a saber, su crítica del conocimiento como fundamento de toda su fi- 
losofía y, más especialmente, el problema de la constitución de lo “real” 
en cuanto connotando existencia y verdad. Excede los límites de su tra- 
bajo el tratamiento de todos los problemas relativos a las diversas “cons- 
tituciones” objetivas en todas las regiones o categorías del ser. 

No obstante, por ser este mínimo territorio un problema central en 
la gnoseología de Husserl se ve en la precisión de intentar una interpre- 
tación total de la filosofía de este autor y en especial de su crítica del 
conocimiento. En ocasiones contempla originales facetas de Husserl que 
hasta ahora han pasado por alto los estudiosos del filósofo alemán. 

El autor, por otra parte, ha querido someter a Husserl en su estudio 
a un tratamiento fenomenológico de estricta observancia y sin tratar de 
mezclar en su hermenéutica el peso de la propia subjetividad, trata de 
desentrañar lo original e inédito dentro de la gnoseología crítica de Hus- 
serl desenvolviendo todas sus virtualidades allí donde el pensamiento de 
Husserl no quedó suficientemente explícito. 

Con ser un largo, documentado, crítico y aun sistemático estudio, re- 
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sulta extraordinariamente sugestivo y flúido, sobre todo, teniendo en cuen- 
ta que el autor parece siempre preocupado por dar al lector una acen 
viva, fluyente, histórica del pensamiento de Husserl, una imagen “cine- 
tica” por donde, aun el más profano, va encontrándose con las razones O 
motivos que determinaron el avance o progresión de Husserl en el desa- 
rrollo de su propio pensamiento y problemática. 

EuLocio RAMÍREZ. 


BREHIER, EMILE: Ciencia y humanismo. Athenas ediciones. Cartagena 1958. 
- 81 páginas. 


El hecho “pavoroso y trágico” de que las ciencias de la naturaleza, 
en lo más alto de su progreso, estén dando a la humanidad armas contra 
sí misma, es la razón de este breve estudio que ha sido dividido en cuatro 
partes. 

En la primera se define el término “humanismo” que, según el autor, 
designa, en primer lugar, el humanismo del Renacimiento, concebido como 
un principio de vida moral, al que presta el cultivo de las humanidades, 
cuanto tiene de verdaderamente valioso, y en segundo lugar, según un 
sentido general, la manera de juzgar que atribuye un valor absoluto a las 
cualidades propiamente humanas. 

En la segunda parte, titulada “La ciencia y el humanismo como va- 
lores”, se pretende contestar a la siguiente pregunta: ¿No hemos llegado 
a un momento crítico en que hayamos de poner en tela de juicio la va- 
lidez o la compatibilidad de estos valores? Después de analizar las nocio- 
nes de ciencia y de humanismo se llega a la conclusión de que con estos 
términos se designan valores de origen independiente, ya que la primera 
pretende liberarnos y hacer de nosotros hombres, no como especie bioló- 
gica, sino como seres morales. La ciencia no puede ni absorver ni reem- 
plazar al humanismo. h 

En la tercera parte se presentan tres adversarios del humanismo: en 
primer lugar el Naturalismo que rechaza la concepción humanista del 
hombre por considerarla demasiado abstracta y desencarnada. Se inclu- 
yen en él la Filosofía de Sartre, en la que se manifiesta una desesperación 
contraria a los valores que el humanismo pone en primer plano, y la An- 
tropología de Heidegger considerada como un naturalismo pesimista. 

El segundo adversario del humanismo es la Democracia en cuanto 
que pretende, no la abolición de la cultura, pero sí la inversión del movi- 
miento que la aporta; la cultura de la masa debe venir de la masa misma. 

El tercer enemigo es la Religión en cuanto que, en su impulso hacia 
las alturas, el cristianismo va más allá que a alcanzar la naturaleza hu- 
mana, la supera. : e 

Todas las doctrinas expuestas anteriormente son “doctrinas de pasi- 
vidad”, sin embargo, no es tanto en esas doctrinas como en la manera de 
ser adoptadas, donde hay que buscar esa especie de fatiga que tiene como 
consecuencia la negación de la unidad del hombre. 


La última parte del libro trata de la posibilidad y necesidad de un nuevo 
humanismo. 


A. CERVIGÓN. 
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CABA, PEDRO: Síntesis de su obra filosófica. Editorial Herrero. México, 
1959. 222 págs. 


La exuberancia y amplitud de la obra de Pedro Caba hacían necesarias 
esta recopilación en la que se recoge lo fundamental de su pensamiento. 
Sin embargo, la síntesis, dirigida en parte por el mismo Caba, no acaba 
de cumplir su cometido por varias razones que conviene señalar. Por un 
lado, el verbo retórico de Caba no se somete con facilidad a un lenguaje 
que ha de ser casi taquigráfico; por otro, su pensamiento es, en gran 
parte, poético y metafórico, necesitando de grandes desarrollos para su 
exposición adecuada, y, por último, su obra es en realidad demasiado 
extensa para reducirla a una recopilación como la presente. 

Mas aún con estos reparos la obra sigue resultando útil para una pri- 
mer toma de contacto. Empieza el libro con una introducción a su Metafí- 
sica de la Presencia en el doble sentido de presencia de Dios en el mundo, 
en el hombre mismo y presencia del hombre ante sí mismo y las cosas. 
Por lo primero, Caba nos muestra a Dios como un ser latente en la exis- 
tencia del hombre; por ello, Dios, más que de una demostración precisa de 
una mostración mediante lo que él llama la revelación presencial de la 
divinidad, enlazando así con una tradición platónica y agustiniana de la 
filosofía. Por lo segundo, Caba nos hace ver que el hombre no toma ilu- 
minación presencial de sí sino mediante la acción existencial en el mundo, 
tratando y conociendo cosas. Las cosas no son capaces de revelación, ya 
que carecen de intencionalidad, pero se le ofrecen al hombre como presen- 
tes en él; esa objetividad de la cosa es respectividad con relación al hom- 
bre. “Toda cosa es lo que es respecto al hombre”, nos dice textualmente. 
En este sentido enlaza su filosofía con la corriente antropológica que re- 
corre todo el pensamiento contemporáneo. “La Filosofía vuelve al hombre 
—afirma— porque sólo el hombre pregunta, sólo el hombre contesta, sólo 
en el hombre está la verdad”, y así, la filosofía, su Metafísica de la Pre- 
sencia humana, se convierte en Antroposofia. 

En general, su filosofía entronca con la línea del vitalismo de Bergson, 
Simmel y Klages que enlaza en nuestra tradición con Ortega, del que 
acusa amplia influencia. 

Es necesario salir aquí al paso de una mala interpretación y es la 
posibilidad de que alguien vea relativismo en lo dicho anteriormente. No 
hay tal, porque por encima de las cosas, por encima también del hombre 
mismo, está Dios iluminándolo todo, iluminando al hombre, y a su través 
las cosas mismas, ya que ambos son astillas o reflejos de la Presencia 
Divina. No hay relativismo tampoco porque la relación entre el hombre y 
las cosas no es bilateral, sino unilateral del hombre hacia las cosas, ya 
que sólo aquél y no éstas tiene intencionalidad. Por eso las cosas tienen 
ofertividad respecto al hombre, y el hombre respectividad en relación a 
las cosas. Estos son aclaraciones que debemos al mismo Pedro Caba. 

Los derroteros del libro continúan desarrollando estas ideas a través 
de muy variadas formas en cuatro capítulos. El primero que se desarrolla 
bajo el título general de lo que llama Pre-Ontología, realiza una crítica 
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de la Nada ontológica, reduciéndola, tanto en Heidegger como en Ortega, 
a un mero concepto lógico. Posteriormente, y partiendo de la idea de la 
creación, analiza conceptos de su metafísica como el “Ser”, el “no-ser”, 
el “in-ser”, el “Ser-que”, el “parecer” y “lo posible”, hasta llegar al aná- 
lisis de la revelación presencial como noticia de Dios, entendida como ex- 
periencia, o mejor, vivencia de la divinidad. 

El segundo capítulo bajo el título de “Dios y el hombre”, parte de al- 
gunos análisis sobre la autopresencia, la autorevelación, la conciencia y 
su temporalidad, el “hay” y un estudio profundo del sentido de la vida 
que avoca en la contraposición entre el “ser-qué” y el “ser-quién”, la co- 
seidad y la personalidad que son el fundamento de una interpretación de lo 
personal en el hombre. A partir de este último análisis realiza una enu- 
meración de categorías ontológicas y existenciales. 

El capítulo tercero se enfrenta con el tema de la Naturaleza mediante 
los conceptos de espacio y tiempo. Hacia la mitad de esta parte realiza 
un estudio del hombre como ser deficiente, que cobra el mayor relieve con 
las categorías de persona, personeidad y personalidad. Estudia también el 
concepto de Naturaleza como contrapuesto a la naturaleza humana que se 
caracteriza por su espiritualidad e imprevisibilidad frente al mecanicismo de 
lo natural cósmico y termina por subrayar la unidad psicofísica del hom- 
bre tal y como lo hace la medicina psicosomática. En esta parte hemos 
echado de menos una idea fundamental del pensamiento filosófico de Caba 
y es su análisis existencial de los géneros sexuales que le ha llevado a un 
profundo estudio del sexo como actitud metafísica ante el mundo. 

El cuarto capítulo subraya el carácter que el hombre tiene de autor 
de su vida frente a la noción de causa que es meramente mecanicista y no 
sirve para la explicación y comprensión de los fenómenos humano. A par- 
tir de esta idea enlaza con los conceptos de existencia y coexistencia, ha- 
ciendo hincapie en la situación existencial humana, con sus categorías de 
intencionalidad y autoconciencia, frente a las posiciones intelectualistas 
que pretenden contraponer objeto y sujeto. 


El libro termina recogiendo algunos principios fundamentales de su 
pensamiento, un temario de sus conferencias por Argentina, un “Progra- 
ma del Seminario para médicos” en veinte lecciones y dos programas más 
uno llamado “Curso de Filosofía Existencial para Estudiantes” y otro 
Curso General con el título de “La Filosofía como interpretación del hom- 
bre”. 

En general, el libro nos parece útil para un primer intento de acer- 
carse a su pensamiento, incitante y sugerente en ocasiones, pero insufi- 
ciente a todas luces y con dos defectos formales de importancia: fre- 
cuente repetición y falta de precisión. Por la demás echamos de menos 
en el libro algo que nos parece fundamental en Caba; se trata de la au- 
sencia de sus frecuentes y agudos análisis de numerosas situaciones exis- 
tenciales. 


JosÉ Luis ABELLÁN. 
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PAUL STEVEN: Moral Social, traducción española por José Ortiz Sanchiz, 
acomodada a la segunda edición francesa. 25x 17 cm., 532 págs. Edi- 
ciones FAX. Zurbano, 80. Apartado 8001. Madrid. 


Cuando en 1954 aparecieron en Francia los “Eléments de Morale So- 
ciale” de Paul Steven, editados por Descleé, lograron un franco éxito, 
hasta el punto que en dos meses se agotó la primera edición de cuatro 
mil ejemplares. Esto prueba sus méritos y el acierto de Ediciones FAX al 
publicar en castellano la versión de la segunda edición. 

La obra abarca cuantas cuestiones y problemas pueden interesar a pro- 
fesores y alumnos así como al público culto en general. 

Divídese en cinco partes. La primera, de cuestiones preliminares, ex- 
pone las nociones, doctrinas y exigencias morales. 

La segunda, la iglesia y la vida familiar, explana los errores moder- 
nos sobre la familia; lo que ésta supone en el plan de Dios; su relación 
con el Estado; comunidad conyugal; hijos y vida familiar; su educación; 
problema escolar; feminismo. 

La tercera, la iglesia y la vida profesional, es más extensa y se jalona, 
según el cuadro de dicha vida, con la producción, la distribución, la circu- 
lación y el consumo. Termina con un capítulo sobre las condiciones de 
prosperidad. 

Cuarta parte: la iglesia y la vida cívica. Fundamentos de la sociedad 
civil, la autoridad, derechos y deberes del ciudadano, y deberes de algunos 
en particular. 

Por fin la quinta parte, la iglesia y la vida internacional. Sociedad na- 
tural de los Estados; sociedad inorgánica; la paz y la guerra; organiza- 
ción contractual de la sociedad internacional, y postulados del derecho 
natural y del orden cristiano. Indices muy completos. 

Las características generales de la obra son: información amplia y 
exacta, criterio ecuánime y abierto en las soluciones, claridad en la ex- 


posición y seguridad en la doctrina. 
mM 


NOTAS BIBLIOGRAFICAS 


DAGOBERT D. RUNES: Pictorial History of Philosophy. Philosophical Library, New 
York, 16, N. Y. (15 East 40 tm. Street), 1959, 406 págs. 


De este libro se puede decir que viene a llenar un vacío. No en el sentido de 
que se proponga resolver problemas profundos de Filosofía, ni siquiera sistemá- 
ticos conocimientos adquiridos, sino porque responde al deseo que muchos había- 
mos sentido de reunir una abundante documentación gráfica en relación con la 
Filosofía. Reúne más de mil grabados, la mayor parte retratos de filósofos, pero 
abundan también reproducciones de cuadros y dibujos de facsímiles de portadas 
y textos de carácter filosófico, que lo hacen grandemente interesante. 

Comienza después de una ligera introducción con la historia del pensamiento 
hebreo; recoge lo más interesante de los pueblos orientales y sigue con los filó- 
sofos e instituciones de la Grecia hasta llegar a los actuales filósofos de los 
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pueblos modernos. Cada ilustración va acompañada de una amplia explicación. 
De la España contemporánea sólo recoge dos filósofos: Unamuno y Ortega. 
El autor, doctor en Filosofía, es ya conocido por una docena de trabajos pu- 


blicados 
FR. EF. 


*TREDICI, J.: Breve curso de Historia de la Filosofía. Tra. de la 13.9 ed. italiana 
por Mons. C. Monserrat. 2.* ed. revisada, ampliada y puesta al día por el 
P. J, Roig Gironella, S. 1. Barcelona, Luis Gili, 1959; 402 págs. 


El compendio de Historia de la Filosofía compuesto por el profesor Tredici, 
era ya conocido entre nosotros a través de la traducción y adaptación del mismo 
hecha por el P. Miguel Florí, hace ya más de cinco lustros y agotada tiempo ha. 

Esta segunda edición ha estado al cuidado del P. Roig Gironella, que la ha 
mejorado notablemente, ampliando el texto con una refundición más extensa del 
capítulo dedicado a los presocráticos, una detallada exposición de la filosofía 
religiosa de Blondel, y el movimiento de la “Teología nueva”; y completando la 
bibliografía de los diversos apartados en una cuantía y calidad muy apreciables. - 

Con estas mejoras introducidas por el P. Roig Gironella, y las que ya en su 
primera edición había aportado el P. Florí, concernientes, sobre todo, a la filo- 
sofía española y contemporánea y a la bibliografía, la obra de J. Tredici, de 
cuyas excelentes cualidades es buena prueba la amplia difusión lograda en Italia, 
cumple perfectamente su objetivo de ser un manual de iniciación a la Historia 
de la Filosofía tan claro y completo como se puede lograr dentro de sus 400 pá- 
ginas. Ahora que, lamentablemente, la última reforma del plan de Estudios de 
Enseñanza Media, ha dejado a nuestros bachilleres ayunos de toda cultura his- 
tórico-filosófica, este manual puede ser de gran utilidad para los jóvenes que 
deseen cubrir esa laguna de su formación. 

La obra lleva, además, dos extensos índices alfabéticos, uno onomástico y 
otro de conceptos, que facilitan su manejo y son de gran utilidad. 


D. Díaz. 


CASTELLI, E.; FLORES D'ARCAIS, G.; PRINI, P.; SCIACCA, M. F.: 71 Pensiero Filo= 
sofico Odierno. Roma, Ed. Studium, 1959; 151 págs. 


Se trata de una serie de estudios sobre filosofía contemporánea, que compren- 
de los siguientes trabajos: una visión general sobre “Temas y problemas de la 
filosofía actual”, por P. Prini; un estudio de E. Castelli sobre “Existencialismo 
teológico”; otro de M. F. Sciacca sobre “Espiritualismo cristiano”, y, finalmente, 
un trabajo de G. Flores d'Arcais sobre “La pedagogía actual”. 


BRETÓN, S.: Situation de la Philosophie contemporaine. París, Vitte, 1959, 199 pp. 


Comprende una serie de conferencias de divulgación en que se trata de la 
función de la Filosofía y de lo que se debe entender por filosofía contemporánea, 
discerniendo .en ella tres grandes corrientes: el existencialismo, el marxismo y 


el neopositivismo, este último es estudiado con menos amplitud que las otras dos 
corrientes. 
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SCIACCA, M. F.: La Philosophie italienne contemporainne, Em. Vitte Ed., Eon 
París; 294 págs., en rústica. 


En la ya numerosa producción del profesor Sciacca, tan familiar en su pen- 
samiento a los estudiosos y, en general, a los medios ilustrados de Europa, se 
inserta este pequeño volumen sobre la Filosofía italiana de nuestro tiempo, tra- 
ducido al francés por M. L. Roure y prologado por R. Jolivet. 

Junto a la claridad de exposición y penetración interpretativa de las ya edi- 
tadas en lengua española, esta obra de Sciacca nos da la experiencia del mundo 
espiritual en que el autor ha vivido su itinerario interior. Y esto, en un diálogo 
que más se resuelve en comunicación auténtica que en cambio de ideas. 

En la Introducción dibuja la problemática italiana actual, para luego, en la 
primera parte, dar el estado de la especulación en el período que va de 1200 a 
1930, y, en la segunda, presentar los movimientos desarrollados entre 1930 y 1950. 
Un apéndice consagrado a los historiadores de la Filosofía remata la obra, a la 
que sirve de leitmotiv la conciencia siempre presente de la crisis filosófica ac- 
tual, acompañado del esfuerzo por salvaria mediante la restauración metafísica. 
La simpatía y veneración con que juzga el autor cuanto de bueno y viable hay, 
en este sentido, en su maestro Gentile, y el severo juicio frente a Croce, son, a 
este respecto, altamente significativos. La Bibliografía que recoge al final de 
cada capítulo, excelente, 

JUAN J, RUIZ CUEVAS. 


“GIOVANNI GENTILE: Le origini della Filosofía Contemporánea in Italia. Cuatro to- 
mos encuadernados en tela. Sansoni, Firenze, 1957. 


Estos cuatro tomos forman parte de la colección de Obras completas de Gen- 
tile, que bajo los auspicios de la “Fundación Giovanni Gentile para los estudios 
filosóficos”, ha venido publicando la casa editorial Sansoni de Florencia. Llevan 
los números del XXXI al XXXIV. Esta nueva edición ha sido escrupulosamente 
preparada por Vito A. Bellezza, que ha procurado completar en todo lo posible 
las anteriores. En ellas se va exponiendo de un modo casi exhaustivo los ante- 
cedentes y desarrollos de la Filosofía contemporánea en Italia, Así van pasando, 
a través de sus páginas, el escepticismo de Ferrari, Franchi y Mazzarella, el in- 
flujo de Jacobi en G. M. Bertini y otros filósofos italianos, el dinamismo de 
L. Ferri, la metafísica del sentimiento de C. Cantoni, el misticismo de Conti, 
Allievo y otros, todas las manifestaciones del positivismo italiano, desde el na- 
turalismo de S. Tommasi, hasta R. Ardigó, pasando por C. Lombroso; el neo- 
kantismo, el neotomismo, el hegelianismo, donde, aparte de otros, dedica Econ ex- 
tensión a Bertrando Spaventa. 

La interpretación y crítica se hace desde el punto de vista filosófico del esten 
Esta obra con 11 secolo XX, de M. F'. Sciacca, constituye una fuente muy com- 
pleta para estudiar los movimientos filosóficos italianos desde hace un siglo, 


EE 


GaLLo Cant: Filosofi italiani V'oggi ed altri scritti. Ed. Gheroni, Turín. Un tomo 
en rústica de 372 págs. 


El contenido de este denso volumen está constituído casi en su totalidad por 
trabajos publicados en la Revista de cultura filosófica y pedagógica Il Saggia- 
lore, que dirige el autor. 

12 
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De filósofos italianos actuales estudia en especial a los profesores G. Calo- 
gero, A. Aliotta y H. Spirito, y dedica un capítulo en que critica y censura la 
organización del Congreso nacional de filosofía celebrado en Bolonia, en marzo 
de 1953, no desde el punto de vista turístico que alaba, sino por haberse distri-- 
buído tardíamente el tomo en que aparecían las comunicaciones y señalado como: 
único tema de discusión el tan genérico y equívoco “El problema de la Filoso- 
fía hoy”. 

En cuanto a los otros escritos a que alude el título, versan principalmente, 
desde el punto de vista filosófico, sobre Descartes, Rosmini, Leibnitz y Croce. 

No obstante el carácter antológico del libro, que le hace carecer de toda uni- 
dad fuera de la que personalmente le da el ser los esudios recogidos obra de 
una misma persona, acusa en ésta un vasto conocimiento de la bibliografía per-- 
tinente a cada tema, lo cual constituye un innegable mérito de la obra. 


A. A. DE L. 


Sexto Congreso Interamericano de Filosofíc.—BExposición del Libro Americano 
de Filosofía. Buenos Aires, 31 agosto a 5 octubre 1959; 131 págs. en 8.*. 


Se trata de un breve catálogo en el que figura recopilado un gran número 
de obras filosóficas o parafilosóficas, con pie de imprenta americano, inventa- 
riando los libros y revistas que figuraron en la Exposición citada. 

Es un interesante principio para posteriores empeños de más momento y va- 
lor práctico a los que invita la introducción a este folleto. 

En efecto, no han podido ni querido hacer los autores una obra donde se re- 
cojan todas las publicaciones hechas por los filósofos americanos, ni tampoco 
un catálogo exhaustivo de todos los libros publicados en ambas Américas sobre 
filosofía, cualquiera que sea la nacionalidad del autor. 

Sin embargo, este opúsculo, tiene no poca utilidad para divulgar la existencia 
de ediciones en lengua española, sobre todo, y en inglés, de textos filosóficos, 
más asequibles, a veces, que los originales, divulgación que además puede con- 
tribuir a evitar duplicación y mutua anulación de esfuerzos en el mismo sentido. 


PEÑALOSA ESTEBAN-INFANTES, MARGARITA: Aspectos del Movimiento europeísta 
desde la segunda guerra mundial. Ciudad Real, Inst. de Estudios Manchegos, 
1959, 28 páginas. 


Breve e interesante folleto en que se resume la historia del movimiento euro- 
peísta después de la terminación de la guerra; se analiza, de manera especial, su 
aspecto cultural y espiritual, a través de diversos convenios y resoluciones in- 
ternacionales, haciendo balance de proyectos y realizaciones. Concluye con unas 
consideraciones sobre el papel de España en la cuestión de la integración europea. 


DÍAZ DE CERIO RUIZ, FRANCO, S. J.: W. Dilthey y el problema del mundo histó- 
rico. Estudio genético-evolutivo con una bibliografía general. “Libros Pensa- 
miento”, Juan Flors, Editor, Barcelona, 1959. 


Obra de investigación histórica en la que se sigue la trayectoria del pensa- 
miento de Dilthey acerca del problema del mundo histórico. 


BIBLIOGRAFÍA 293 


STANLEY HUBBARD: Nietzsche und Emerson. Basel, 1958, VIN-195 págs. 


El autor, discípulo de Jaspers, estudia las relaciones entre Emerson y Nietzs- 
che, demostrando la influencia que sobre este último ejerció el primero. A este 
estudio se añaden dos más sobre Fatum. und Geschichte y Willensfreiheit und 
Fatum. 


SPIRITO, HUGO: Cristianesimo e Comunismo. Florencia, Ed. Sansoni, 1958, 144 pp- 


Este volumen recoge una conferencia dada por el autor en 1955, relato de un 
viaje realizado a través de la Unión Soviética, ya publicada en la revista Studi 
Politici, y además la contribución a un debate tenido en Roma y publicado en la 
revista Il diritto del lavoro en 1956. 


JOSEF DE VRIES: Die Erkenntnistheorie des dialektischen Materialismus. Un vo- 
lumen de 188 págs. Miinchen, 1958. 


Es un estudio estrictamente científico-filosófico de la teoría del conocimiento 
en el materialismo dialéctico. El autor no se limita a discutir los clásicos, sino 
que tiene en cuenta las publicaciones recientes sobre el asunto. Especial impor- 
tancia cobra Lenin en la exposición, mientras Stalin permanece en un segundo 
plano, como corresponde a la “línea” actual; no falta el nombre de Mao Tse-Tung 
ni de otros autores soviéticos recientes que se han ocupado de esta cuestión: un 
registro al final del volumen los hace fácilmente encontrables. 

El estudio está dividido en dos partes: la primera presenta la teoría cognos- 
citiva del materialismo dialéctico, la segunda da un juicio científico de valor. La 
primera se limita a exponer, valiéndose de textos marxistas y absteniéndose de 
toda apreciación de valor: realismo como materialismo, conocimiento sensible. 
Praxis como criterio de verdad, los axiomas, verdad absoluta y relativa, relativis- 
mo de la ideología y valor absoluto del materialismo dialéctico. 


GIOVANNI GENTILE: Discorsi di Religione. Sansoni, Firenze. Un volumen encua- 
dernado en tela, de 172 págs., 1957. - 


A los tres discursos que formaban el contenido de las ediciones anteriores, y 
que trataban respectivamente del problema político, del problema filosófico y 
del problema moral, se añade en esta cuarta edición una segunda parte, en la 
que se recoge el artículo que Gentile escribió para la Enciclopedia Italiana sobre 
“¿Qué es la Religión?”, una conferencia tenida en la Universidad de IFlorencia 
titulada “Mi religión”, y un artículo sobre el carácter religioso del idealismo 
italiano. Estos trabajos son la última palabra del autor en materia religiosa. 


RAE 


H. BERGSON: Ecrits et Paroles. Textos recogidos por R. M. Mosse. Bastide, pre- 
facio de E. Le Roy, introducción de Gouhier. Presses Universitaires de France, 


París, 1957. 


Mosse Bastide recoge aquí una serie de escritos ocasionales de Bergson, ya 
publicados en diversos lugares. Estos escritos son útiles para conocer la reacción 
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de Bergson respecto a libros y sucesos contemporáneos suyos. Se trata de dis- 
cursos, de comunicaciones a congresos, de conferencias en la Sociedad filosófica 
o la Sociedad psicológica francesa. Es interesante para revelar la constante uni- 
dad de inspiración de la producción bergsoniana. E 


Bergson et nous. París. Bulletin de la Societé Francaise de Philosophie; 1959, 
355 páginas. 


Se trata de las Actas del X Congreso de las Sociedades de Filosofía de la 
Lengua francesa, dedicado por entero a la memoria de Bergson. Encontramos 
setenta y dos ponencias sobre los más diversos temas relacionados con la filoso- 
fía y la personalidad del ilustre pensador francés. Las colaboraciones son de gran 
altura y entre ellas se destacan las de algunos filósofos muy conocidos, como 
Jan Guitton, Regis Jolivet, Georges Le Pay, Pierre Blanchard, el hispanista Alain 
Guy y, entre nosotros, los de D. Juan Zaragúeta y Miguel Cruz Hernández. El 
primero trata el tema de la libertad en la Filosofía de Bergson y a través de dis- 
tinciones entre el determinismo y el indeterminismo, la conciencia vital y la re- 
fleja, terminar por señalar las raíces subjetivas, por un loco, y objetivas por 
otro, de la idea de la libertad de Bergson; el segundo estudia la influencia del 
pensamiento bergsoniano en la obra de Unamuno a través de las dos citas que 
hace en Del Sentimiento trágico de la vida y Por tierras de Portugal y España. : 

Se destacan en el volumen las ponencias que relacionan a Bergson con las 
inquietudes filosóficas del momento; en este sentido podemos entresacar quizá 
tres temas del mayor interés: uno, el que estudia la nada dentro de su pensa- 
miento y que da lugar a las colaboraciones de Chaix-Ruy y Givord; otro, el que 
trata de ver en Bergson un pensador espiritualista donde la culminación de su 
filosofía es un misticismo, cercano lo mismo a Plotino o Giordano Bruno que a la 
Philosophia perennis; y, por último las ponencias que lo relacionan con la Fi- 
losofía de la naturaleza y los avances modernos de la Ciencia, poniendo a Berg- 
son en conexión con Meyerson, Eddington, Poincaré, Teillard de Chardin, etc. . 


JosÉ LuIs ABELLÁN. 


MATHIEU, V.: Bergson, il profondo e la sua espressione. 1 vol. de 16-296 págs. Edi- 
zioni di filosofia. 'Torino, 1954. 


Es un notable empeño crítico-teorético de elaborar y desarrollar el contenido 
conceptual del pensamiento bergsoniano, demostrando que en Bergson el anti- 
intelectualista por excelencia, queda aún un desarrollo filosófico en el plano cof: 
ceptual, 

El único desarrollo del pensamiento bergsoniano que el autor juzga fecundo 
es en sentido dualista, Por ello, tras hacer un análisis de lo “dual” en Bergson, 
el autor recorre toda su obra buscando los motivos centrales. Parte del concepto 
de “duración”, presente en el Essai, y llega a nuevos planos por el análisis de 
sus obras capitales, Matiére et Memoire, L'energie espirituelle. L"evolution crea- 
trice y, finalmente, Les deux Sources. 

Una abundante bibliografía bergsoniana, referida sobre todo a los trabajos 
aparecidos después de 1949, completa dignamente el volumen. 
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HEIDSIECK, Francois: Henri Bergson et la notion despace. París, Le cercle du 
Livre, 1957, 196 págs. - 


Este estudio testimonia la importancia, siempre viva, del espíritu bergsoniano 
en la cultura francesa, sea por lo que respecta a la orientación metodológica, 
sea por lo que respecta al comportamiento entre la hipótesis científica y la doc- 
trina cosmológico-filosófica. En él se trata de profundizar en la función meta- 
física del espacio mediante una contraposición entre la concepción de Bergson 
y la de la teoría de la relatividad general de Einstein. Heidsieck reprocha a 
Bergson la posición tomada en Durée et simultaneité, pues mientras asistía con 
complacencia a la sucesiva relativización del espacio, se rebeló a la relativiza- 
ción del tiempo. La teoría de la relatividad debía significar, según él, el aban- 
dono de todo sistema privilegiado de referencia, pero al mismo tiempo la impli- 
cación de referencia a un tiempo único, al tiempo de la conciencia. Sin embargo, 
poco les interesaba a los físicos la discriminación entre fenómenos de concien- 
cia y de no conciencia. 

En resumen; un libro profundo, lleno de sugerencias y con gran afán. 


LECLEROQ, IVOR: Whitehead's Metaphysics. An introductory exposition. Allen and 
Unwin, Londres y McMillan Co.. Nueva York, 1958, 234 págs. 


El “leitmotif” de este libro no es otro que el intento de demostrar que la pri- 
mitiva filosofía de las ciencias, que tal era principalmente el primer período de 
Whitehead, ha devenido en “Process and Reality”, “Adventure of Ideas” y “Mo- 
des of Thought”, Metafísica. Esta Metafísica para Leclercq no sería de distinto 
sentido a la tradicional, sino presentada por una mourfología diversa. La presen- 
tación del pensamiento de W. es clara, metódica y didáctica, y está avalorada 
con un índice analítico que la hace más fácilmente beneficiable. 


PEDROLI, GUIDO: La fenomenología di Husserl. Turín. Taylor Editore, 1958, 210 
páginas. : 


Manejando las más recientes obrás póstumas de Husserl y aun utilizando el 
material asequible del Archivo Husserliano de Lovaina, el autor se ha propuesto 
estudiar globalmente el pensamiento de Husserl y su evolución desde el punto de 
vista metodológico-filosófico. El objetivo mejor conseguido por el autor parece 
el haber demostrado contra Lukács y sus epígonos que el intento principal de 
Husserl es el de formular con la fenomenología una ciencia rigurosa, mante- 
niéndose en el plano lógico, y no una metafísica de lo real, aunque existan en la 
obra de Husserl elementos para considerario disparado hacia un idealismo sub- 
jetivo, como los hay para denunciar en él una actitud realista. ; 


PÉREZ ESPEJO, SERGIO: La reducción trascendental y el problema del alter ego 
en las “Meditaciones Cartesianas” de Husserl. Athenas Ediciones (San Fran- 
“cisco, núm. 5, Cartagena). Colección “Lectio Philosophica”, 1959, 33 páginas 
en 4.2 menor. : ; 


El autor de este estudio, formado filosóficamente en Alemania, y lector de es* 
pañol en Maguncia, dando por supuesto que las “Meditaciones Cartesianas” cons- 
tituyen un “resumen defintivo” de las líneas fundamentales de la fenomenología 
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husserliana, y utilizando el texto alemán de dichas “Meditaciones”, traza un es- 
quema crítico de la teoría de la objetividad del mundo, en su doble vertiente de 
teoría de la reducción transcendental y teoría del alter ego. Citándose con pro- 
fusión textos de las “Meditationen” se señalan en este opúsculo lo que parecen 
deficiencizs o puntos débiles del pensamiento del filósofo alemán, precisamente 
en los elementos fundamentales o claves de su sistema. 

El autor, que a sí mismo se declara adversario filosófico de Husserl, a pesar 
de lo-cual reconoce que es altamente sugerente, aun para los que no militan en 
su escuela, se sitúa, por tanto, en una posición propiamente crítica o polémica 
frente a la “gens” fenomenológica. Este opúsculo va dirigido a lectores ya ini- 
ciados en el conocimiento, no ya de la fenomenología husserliana, sino de los tec- 
nicismos filosóficos de la lengua alemana. En efecto, dentro del texto mismo, 
que no a pie de página, se intercalan, con abundancia, textos del propio Husserl, 
como si el autor sólo hubiera pensado en eventuales lectores especializados en 
el estudio de Husserl, no en bisoños o en diletantes. 

E. R. M. 


BARONE, FRANCESCO: Nicolai Hartmann nella filosofia. del novecento. Turín, Edt- 
zioni di “Filosofia”, 1957. 


Se llama la atención sobre la importancia del pensamiento de Hartmann, pese 
al hecho de que en Italia la influencia de este pensador haya quedado circuns- 
critas a un limitado círculo y a un interés muchas veces meramente ocasional. 
A continuación se exponen los aspectos más interesantes del pensamiento de 
Hartmann, 


PIERSOL, W.: La valeuwr dans la phiiosophie de L. Lavelle. Paris, Vitte, 1959, 191 
páginas. 


Partiendo de sus principios gnoseológicos, Lavelle sitúa el valor en el movi- 
miento que va de lo sensible a lo espiritual, y en el consiguiente reflujo, a través 
del análisis progresivo de la relación yo-ser. La marcha ascensional del yo se 
efectúa por la superación de los valores inferiores ya realizados en un dinamis- 
mo que se explica por el espíritu, que por el amor de sí mismo se da el ser y la 
propia razón de ser. Es, en definitiva, en esta voluntad absoluta en la que se en- 
cuenta el fundamento del valor. 


PRINL, PRIETO: Existencialismo. Luis Miracle, Editor, Barcelona, 1957. 


En esta obra intenta el autor mostrar el Existencialismo como una filosofía 
de crisis, que en casos es un pensamiento en crisis, decadente, y en casos una 
conciencia de la crisis, que tiende a una superación. 


QUILES, ISMAEL: Más allá del existencialismo. Barcelona, Miracle, 1958, 198 págs. 


Se recoge en este opúsculo el texto de diversos artículos en torno al existen- 
cialismo o motivados por él, así como algunas conferencias que ya eran conocidas 
en ciertos sectores por haberse publicado en diversas revistas europeas o ame- 
ricanas. Las líneas maestras de todos ellos coinciden en la esencial preocupación 
del autor por superar al existencialismo, que pierde al hombre, para que éste se 
encuentre de nuevo a sí mismo abandonando la dirección existencialista. 
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El pensamiento del autor, “filosofía insistencial”, además de una metáfica 
del hombre quiere ser un método, el fenomenológico insistencial, invitando con él 
a que el hombre, en vez de existir, in-sista o profundice en sí mismo. 


MARCEL, GABRIEL: El Misterio Ontológico, posición y aproximaciones concretas 
Trad. prol. y not. de Lucía Piosek Prebisch. Tucumán, Universidad Nacional, 
Facultad de Filosofía y Letras, 1959; 50 págs. 


Inaugurando la colección de Cuadernos de Humanitas, la Facultad de Filoso- 
fía y Letras de la Universidad de Tucumán nos brinda esta traducción del opúscu- 
lo de Marcel Positión et approches concrétes du mystére ontológique. 

No es necesario presentar a nuestros lectores este interesante trabajo de Mar- 
cel, que la traductora del mismo considera, no sin razón, como la primera expo- 
sición clara, madura y precisa de los temas iniciales a los que el ilustre pensador 
francés se ha mantenido fiel en toda su obra posterior; y que Gilson ha calificado 
de ensayo admirable e inagotable y verdadera introducción a la metafísica de su 
autor, que alcanza aquí uno de los puntos extremos de penetración y lucidez. Bás- 
tenos recordar que el propio Marcel, en una conferencia leída en Dublín el pa- 
sado año, reiteró el valor que sigue concediendo a las ideas desarrolladas en este 
ensayo, que se publicó en 1933. 

A través de sus páginas, tan densas como sugestivas, van apariendo los te- 
mas más característicos del pensamiento de Marcel y sus aportaciones más va- 
liosas a la Filosofía de nuestro tiempo: Su análisis crítico de la desorbitación de 
la idea de función en la vida contemporánea, su exigencia de una metafísica con- 
creta, la distinción entre problema y misterio, la crítica del cógito cartesiano 
como punto de partida del filosofar, el recogimiento y la experiencia del ser, la 
desesperación y la esperanza, la fidelidad, la disponibilidad, la relación entre su 
filosofía y los datos revelados, etc. 

La profesora Piosek nos ofrece este importante ensayo en una traducción im- 
pecable, enriquecida con una inteligente introducción y una serie de atinadas no- 
tas, que acreditan su conocimiento de la filosofía de Marcel, 

D. DÍAZ. 


MAIRE, G.: Une regression mentale, de Bergson a Jean-Paul Sartre. París, Gras- 
set, 1959; 216 páginas. 


Obra de carácter polémico e histórico-crítico, se propone demostrar la supe- 
rioridad del bergsonismo sobre las tendencias más recientes que lo han suplan- 
tado como “Filosofía de moda”; aunque son, según el autor, una regresión 
mental si se las compara con el pensamiento de Bergson. 


HEINEMANN, F. H.: Existencialism and the modern predicament, 3.* edic. Black 
London, 1958, 229 págs. 


El autor realiza un análisis crítico de los existencialistas más relevantes. Los 
presenta como excepción en la epidemia de deshumanización técnica de que son 
víctimas, en su opinión, casi todos los filósofos contemporáneos. El cree que log 
- existencialistas han denunciado ese mal intentando sin éxito su solución. Tal es 
el “leitmotiv” de esta obra. 

Califica a.Kierkegaard de cristiano existencialista y destaca en él, sobre todo, 
su teocentrismo logrado desde la desesperación. A Husserl lo ve sobre todo como 
“filósofo del Yo trascendental y solitario”. En cambio, a Jaspers lo presenta 
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como “filósofo cristiano frustrado” y como apogeo e inicio del existencialismo. 
Heidegger es visto como contradictorio y “antipensador”. Sartre, también es juz- 
gado severamente, aunque en la forma no lo parezca. A Marcel lo considera como 
uno de los más originales entre los pocos metafísicos actuales. Berdiaeff es para 
€l sobre todo, un anarquista místico. 


HAECKER, TH.: Metafísica del sentimiento. Madrid, Rialp, 1959, 184 págs. 


Frente al clásico binomio inteligencia-voluntad, Haecker defiende la trilogía 
inteligencia-voluntad-sentimiento, subrayando la realidad elemental originaria e 
irreductible de este último factor, que es la facultad más íntima y profunda del 
espíritu, cuyo objeto específico es la felicidad. 

La traducción es de M. Garrido, que le ha antepuesto además un estudio crí- 
tico preliminar. 


GUALDRINI, F.: 11 pensiero filosofico di Felice Battaglia. Faenza, Ed. della Ponti- 
ficia Universitáa Gregoriana, 1957. 


Se muestra la trayectoria del pensamiento filosófico de Battaglia, que se ocu- 


pó en primer lugar de problemas jurídico-sociales y más tarde centró su interés 


en los problemas metodológicos y metafísicos, evolucionando, al mismo tiempo, 
primero hacia el idealismo absoluto y más tarde hacia el espiritualismo. 


MAHADEVAN, P. M. P.: Time and the Timeless. Madrás, Upanishad Vihar, 1953, 
84 páginas. > 


Este opúsculo del profesor Mahadevan, de la Universidad de Madrás, cons- 
tituye un ejemplo de la situación filosófica de la India actual. El libro tiene, ade- 
más, para un lector europeo, el interés de la lección de Historia de la Filosofía 
Contemporánea que de él se puede sacar. 


GOUSSINSKY, B.: Continuity and Number. Tel Aviv, At the Government Printing 
Press, 1959, 31 páginas. 


Breve estudio sobre algunas cuestiones relativas a los fundamentos de las ma- 
temáticas. Se divide en dos capítulos relativos a los problemas, íntimamente 
conexos, de la Continuidad y Discontinuidad matemáticas y de los Números Irra- 
cionales. El propósito del autor es clarificar algunos de los conceptos y princi- 
pios que se manejan en este campo, que ha dado lugar a tantas discusiones, para 
mostrar que puede ser desarrollado con tanto rigor y tan libre de contradiccio- 
nes como cualquiera de las ramas lógicamente más perfectas de las ciencias ma- 
temáticas. Es, sin duda alguna, una aportación interesante a los estudios de fi- 
losofía de lea matemática. 


D. D. 


REIN, MERCEDES: Ernst Cassirer. Montevideo, Universidad de la República, 1959; 
Cuadernos de Filosofía del Lenguaje, núm. 2; 37 págs., rúst. 


_. La Dra. Rein nos presenta en este folleto una clara e inteligente exposición 
de la filosofía del lenguaje de E. Cassirer. j pa : A AS 


AA 
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Expone primero brevemente las características de las tres etapas que cabe 
distinguir en la filosofía de Cassirer; que si en un primer momento es, funda- 
mentalmente, teoría de la ciencia, pasa a ser después teoría general de la Cul- 
tura, que, finalmente, aparece interpretada como una teoría del hombre o An- 
- tropología. 

Después de situar así la filosofía del lenguaje dentro del pensamiento gene- 
ral de Cassirer, expone el asunto fundamental de su estudio, comenzando por 
una explicación de la teoría general del símbolo según Cassirer, para tratar lue- 
go del Lenguaje como universo de sentido y del lenguaje como expresión y co- 
municación; terminando con unas páginas sobre lenguaje y mito. 

O 


HOLLENBACH, J. M.: Sein und Gewissen, Ueber Ursprung der Gewissenregung, 
Baden Baden, Grimm, 1954, 


El libro que lleva el subtítulo de “un encuentro entre Martin Heidegger y la 
filosofía tomista”, trata de examinar la interpretación dada por Heidegger, al 
problema de la conciencia moral, a la luz del tomismo, y la interpretación deda 
por éste a la luz de la metafísica heideggeriana. 

Es un estudio sobre el origen de la conciencia moral en el que se trata de 
enriquecer el pensamiento tradicional con las aportaciones de la más moderna 
filosofía; sobre todo una justa exégesis de log textos heideggerianos y aristoté- 
lico-tomistas, en lo que se refiere al problema planteado. Por ello, el verdadero 
y auténtico estudio del problema sólo se realiza en los últimos capítulos, donde 
Hollenbach hace profundos análisis sobre la persona, el conocimiento, la verdad 
y la conciencia. 


CASCALES, CH.: L”Humanisme d'Ortega y Gasset. París, Presses Universitaires de 
France, 1959, 107 págs. 


Trátase de una introducción a la Filosofía de Ortega, destinada a los lectores 
de lengua francesa, para los cuales el filósofo español dista mucho de ser tan 
conocido como lo es, por ejemplo, en Alemania. El libro lleva como presen- 
tación un prefacio de P. Mesnard. 


CEPLECHA, C., O. S. B.: The historical Thought of José Ortega y Gasset. Washing- 
ton. The Catholic University of America Press, 1958, XVI, 182 págs. 


Trátase de una Tesis Doctoral presentada en la Universidad Católica de Was- 
hington. Después de una extensa introducción sobre la vida, obras y filosofía de 
Ortega; se distribuye el tratamiento del tema en los siguientes epígrafes: Con- 
cepto de la Historia en Ortega, La minoría selecta y la masa, El proceso del cam- 
bio histórico, Del Cristianismo al Racionalismo, Conclusión. 


CABA, PEDRO: La Metafísica del Espacio. Coimbra, 1957, 12 págs. 


Es un resumen brevísimo de una Conferencia pronunciada en la “Associacao 
portuguesa para o Progresso das Ciencias” en la que Caba pasa revista a las fre- 
cuentes situaciones existenciales del hombre ante el espacio, desde el punto de 
vista de la presencia del hombre como “eje de referencia de todo el Universo”. 
Estudia los conceptos de dentro, fuera, próximo, lejano, el “no-ser”, el “sin-ser”, 
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el “hay”, etc., y, finalmente, analiza la situación del hombre como ser espiritual 
en el espacio, mediante la categoría de temporalidad, única apropiada 


J. L. A. 


CABA, PEDRO: Breve biografía del hombre y casi historia de la Naturaleza. Bada- 
joz, 1959. 94 págs. 


Es un folleto en el que relata las relaciones entre el hombre y la Naturaleza. 
El hombre que se caracteriza por ser espíritu realiza una labor constante, no 
sólo de dominación de la Naturaleza, sino de humanización y, por tanto, des-na- 
turalización de ella. La cultura y la historia son el resultado de esa lucha con- 
tinuada que el hombre mantiene por espiritualizar al mundo. Se realiza una crí- 
tica afortunada del racionalismo y de los conceptos de Derecho Natural, Moral 
Natural, Religión Natural, ete., que de él provienen. 

J.Lo AS 


PAULINO GARAGORRI: La paradoja de la Filosofía. Revista de Occidente. Madrid 
(un volumen de 130 págs., 40 ptas.). 


El profesor Garagorri ha reunido en este tomito algunas conferencias y co- 
municaciones a Congresos. Las más interesantes, a mi parecer, son la primera, 
que da título al libro, y la última, titulada: “Una visión de la cultura: las ideas 
énteras”. La paradoja del filósofo consiste en que “el filósofo auténtico es preci- 
samente el hombre que no tiene ninguna filosofía; mas como, según hemos visto, 
no se podría vivir sin alguna, se afana sin tregua para adquirirla, para hacerse 
con una filosofía. El hombre filósofo no puede vivir sin una filosofía, en esto no 
es distinto de los demás. Lo que le singulariza es la circunstancia de que ha de 
ocuparse en hacerse una filosofía en vez de inercialmente vivir de la adquirida 
pasivamente”. 

El pensamiento general del segundo trabajo aludido se reduce a esto: la cul- 
tura no consiste en una especialización estrecha y reducida de ideas ricas, ni en 
una generalización dispersa de ideas superficiales y vacuas, sino en poseer “ideas 
enteras”, es decir, ideas justificadas a partir de una sentida y viva problemáti- 
<a radical. 

La obra tiene finas sugerencias, atinadas observaciones y muestra un sereno 
equilibrio en el autor, que como buen discípulo de Ortega se muestra constante- 
mente en una atmósfera de supuestos orteguianos. 


M. M. 


WILHELM WEISCHEDEL: Wirklichkeit und Wirklichkeiten. Aufsitze und Vortrige, 
Berlín, Walter de Gruyter, 1960, 236 págs. 


En este libro se reúnen diversos trabajos, ya publicados en su mayoría, del 
catedrático de filosofía de la Universidad libre de Berlín, editor actualmente en 
Insel Verlag de las obras de Kant en una valiosa edición. El título de la obra de 
Weischedel pretende mostrar, en un amplio horizonte de temas, la verdadera rea- . 
lidad oculta entre todo lo que al hombre actual aparece como tal. El problema 
fundamental al que el autor se refiere es el de si hemos de tomar como real sólo 
aquello que nuestro mundo circundante ofrece a los sentidos, y a través de ellos, 
a nuestra reflexión,.o, más bien, si se da una “realidad metafísica” que el hombre 
puede percibir dentro de una peculiar “experiencia”. 
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Siguiendo esta directriz el autor nos presenta los trabajos agrupados en cua- 
tro apartados. El primero se refiere principalmente al problema de la historia y la 
historicidad; destacan aquí dos artículos, uno sobre Pascal y otro sobre “Voltaire 
y el problema de la historia”. El segundo apartado se ocupa del problema de la 
experiencia metafísica y de cuestiones teológicas que tienen relación directa con 
la filosofía. Después el autor se enfrenta, en el tercer apartado, con la proble- 
mática del arte en nuestro tiempo, sus posibilidades de evolución y su sentido 
filosófico. Por último, se estudian los problemas morales que la estructura actual 
del mundo presenta y se discuten cuestiones éticas relacionadas con dictámenes 
jurídicos, con la opinión pública e incluso con el problema atómico. Weischedel 
deja ver el amplio campo de sus preocupaciones en su busca por esa supuesta 
realidad esencial. En una nota final indica el autor las revistas donde por primera 
vez se publicaron los artículos y los lugares donde pronunció sus conferencias. 


E. LLEDÓ. 
ARTICULOS DE REVISTAS 


Revista Portuguesa de Filosofía, Tomo XIV, fase. 3-4: “Filosofia Europeia Con- 
temporánea”. 


La Revista Portuguesa de Filosofía ha consagrado el último número de su 
XIV tomo a la presentación de un panorama. de la filosofía europea actual en 
su unidad y su multiplicidad. Este ambicioso plan se ha cumplido con la co- 
laboración de un selecto grupo de filósofos europeos que han escrito para este 
número los siguientes trabajos: 

“Aspectos da Filosofia inglesa contemporánea”, por F. C. Copleston; “Filó- 
sofos belgas contemporáneos”, por C. Decloux; “A Filosofia Neerlandesa no 
século XX”, por B. Delfgaauw; “A Ciencia e a Filosofia do Direito na Suécia”, 
por F. E. de Tejada; “Sóren Kierkegaard e a Filosofia universal”, por F', Branat; 
“Sobre a Filosofia do presente na Alemanha”, por H. Meyer; “A Filosofia po- 
laca desde a segunda guerra”, por R. Skórka; “A Filosofia soviética depois da 
morte de Stalin”, por G. A. Wetter; “A Filosofia francesa contemporánea”, por 
J. Wahl; “A Filosofia actual na Austria”, por A. Silva Tarouca; “A situacáo fi- 
losófica italiana”, por M. T. Antonelli; “A Filosofia actual en Espanha”, por A. 
Muñoz Alonso; “Filosofia portuguesa actual”, por L. Craveiro da Silva; “Co- 
rrentes actuais da Filosofía francesa”, por E. Jardim; “Filosofia swica actual”, 
por E. Zarattari. 

El número se completa con los índices generales, alfabéticos e ideológicos de 
los trabajos publicados desde la aparición de la Revista hasta el final de este 
tomo XIV, que permiten valorar toda la importancia de la publicación y su 
categoría filosófica. En resumen, la Revista Portuguesa de Filosofía nos ha 
ofrecido un número realmente extraordinario y digno de todo encomio; vaya 
desde aquí nuestra cordial felicitación a su equipo de dirocción. 


FLAM, LÉOPOLD: Les themes dominants dans la vie spirituelle contemporaine 
(pessimisme et nihilisme). En “Revue de Université de Bruxelles”. Año 


1960. Número 3. págs. 228-234. 


Empieza invocando la función del filósofo (conciencia. de su época) para 
estudiar el tema. Podemos distinguir, según él, algunas culturas con sus Ca- 
racteres propios: la anglosajona, la iberoamericana, la comunista, la hindú y 
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la occidental, pero sólo quiere ocuparse de ésta y le atribuye una base greco- 
judía explicando las fases de su extensión. 

Los trazos característicos de esta cultura son: justicia y ciencia. Esta im- 
plica fe en la razón, libre examen, libertad individual y creencia en la perfec- 
tibilidad del hombre, todo lo cual constituye el humanismo, que también supone 
la justicia. Esta es un núcleo alrededor del cual gira el pensamiento hebreo y 
griego. Y el humanismo ha reunido esas dos tendencias exaltando la dignidad 
humana. 

Pero a finales del siglo XIX adviene una cultura de masas y de técnica que 
zapa ese humanismo individualista sobreviniendo los mitos y los totalitaris- 
mos y la homogeneización humana. “Muere Dios” y destacan afectivamente: 
la soledad, la nada, la muerte, el inmoralismo y un nuevo humanismo. 

“ Sobre todo destaca la soledad del intelectual, angustiado y fatigado. Y- en- 
tonces se plantea el problema del lenguaje y de la expresión artística, abs- 
tracta: el hermetismo y el nihilismo. Se entretiene en pintar agudamente el 
cuadro clínico del nihilismo existencialista. En él se pierde la Providencia pro- 
tectora, porque el nihilista actual ni es teista ni ateo, y la moral ha perdido 
sentido para él. Así se llega a la libertad entendida como indiferencia ética, 
Todo eso no es más que efecto de la soledad en que se encuentra el intelec- 
tual, de su insolidaridad. 

¿Hay salida para esta situación de terror? 

Substituir el humanismo tradicional por otro creador y sin ilusiones, en virtud 
del cual la soledad devenga comunidad íntima de hombre a hombre, el nihi- 
lismo liberación de toda falsa ilusión y fraseología; la muerte en la vida, cre- 
cimiento de la tensión vital y “engagement”; la alegría se concentre en cada 
instante de la finitud; y por encima del bien y del mal llegar a las relaciones 
de hombre a hombre. ¿Es bueno o malo este hombre? No hay valores univer- 
Sales; hay que buscar valores concretos solamente y ese hombre es para el ar- 
ticulista un valor concreto. 

El fondo del nihilismo actual es la búsqueda de una comunidad humana y 
por eso muchos pensadores se encaminan hacia un socialismo neorromántico. 

Esta crisis actual tiene gérmenes alentadores: si llevamos el nihilismo hasta. 
sus últimas consecuencias llegaremos al fin de la noche y emprenderemos un 
nuevo Renacimiento a través del pesimismo melancólico y silencioso. 


PADILHA, TARSICIO: La idea de Dios en la Filosofía contemporánea. En revista 
“Augustinus”. Madrid, 1959, núm. 16; págs. 507-518. 


Este estudio está motivado por la necesidad que el autor siente de hacer 
notar la existencia de una fuente de valores en función de la cual se clasifique 
y pondere a la técnica, que hoy se presenta como fin en sí misma y valor ab- 
soluto. 

Para ello y como propedéutica para situar y explicar el lugar de Dios en 
él pensamiento contemporáneo, hace toda una historia de la aparición de Dios 
en la cultura humana desde Grecia. Dios, para el autor, aparece en Platón y 
Aristóteles como necesidad de unificar el proceso cognoscitivo con su oposición 
entre log caracteres de las cosas y los atributos de las ideas. Con la filosofía 
cristiana la revelación divina aporta al pensamiento humano un caudal enorme 
y firme de conocimientos acerca de Dios que determinan la configuración de 
un teocentrismo que en San Agustín y en Santo Tomás aparecen Relevantes, 

El cambio antropocéntrico operado en la Filosofía moderna se explica por 
Ka, mutación de las condiciones sociales de los filósofos, antes clérigos y ahora 
seglares. Desde Cusa hasta Hegel la Filosofía se caracteriza, en opinión del 
áutor, por una comparación permanente entre lo finito y lo infinito. Kant-y 
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Comte representan dos estadios en el proceso de alejamiento de Dios de la Fi- 
losofía. 

Dios vuelve de nuevo a la cultura moderna de la mano de la literatura,' y 
no precisamente por un imperativo de la objetividad, sino por un proceso de 
interiorización del hombre contemporáneo (por ejemplo, en Dostoiewski) que 
se inicia quizás con Kierkegaard, como estudioso y angustioso de la subjetivi- 
dad, a la que es necesario buscarle una sustentación y ésta no puede ser otra, 
que Dios. Para el pensador danés, en efecto, sólo es existencia auténtica la que 
se sitúa ante Dios, la que se liga al absoluto. Como Jolivet, cree este autor que, 
pese a su declaración de que Dios había muerto, la filosofía de Nietzsche se 
construye en función del problema úe Dios, tal como lo concibe el cristianismo, 
El tema de Dios también aparece en Scheler como subordinante de los valo- 
res, como valor supremo. Bergson también es atraído por la consideración de 
Dios, aunque cree que a El no se puede llegar mediante la inteligencia, sino 
por vía de intuición. W. James también se interesa por esta temática, aungue 
tenga a Dios por un ente finito y concreto, el resultado de la acción tónica de 
la fe. En cambio en M. Blondel Dios vuelve a ser transcendente y al mismo 
tiempo vida en vez de visión, y acto en lugar de abstracción. 

A continuación traza un cuadro del existencialismo, poniendo de relieve sus 
aspectos y contribuciones positivas a la filosofía, contra el parecer de muchos, 
Y su posición ante el problema de Dios sólo la estima como un conjunto de su- 
gestiones a un superior plano de transcendencia y de finitud, al menos en Hei- 
degger, aunque reconozca que ha dejado en suspenso la existencia del Ser Su- 
premo. En cambio Sartre representa para él la forma extrema y recalcitrante 
del ateismo actual, a partir de unas premisas nihilistas, Jaspers, en cambio, 
cree que el Ser verdadero es la Transcendencia, mientras que el hombre es 
un ser, aunque la trascendencia se nos escapa y es preciso descifrarla. Para 
Marcel, partiendo del “sum”, no hay problema del ser, sino misterio del ser 
y encuentra que el yo posee una exigencia del ser que atestigua su perenne 
aspiración al absoluto. El recurso al Transcendente surge en la comunicación 
con el tú. 

Finaliza este ensayo con la consideración de la reciente “Philosophié de 1 
Esprit”, afirmando que para Lavelle Dios es el ser que se descubre cuando se 
penetra muy hondo en la propia subjetividad y en la “transubjetividad”, que 
exige una fuente de sus existencias participadas y de los valores que encarnan. 

Todo ello demuestra que el tema de Dios, de uno u otro modo, con una u 
otra vía de acceso a él, sigue vigente en la filosofía, 


ETCHEVERRY, A.: Le Conflict actuel des Humanismes. En “Giornale di Metafi- 
sica”, Turín, Enero-febrero 1959; año XIV, núm. 1. 


El Prof. Etcheverry condensa en este artículo ideas que ha desarrollado 
con más amplitud en un libro sobre el mismo tema. Analiza el humanismo 
marxista que extrema la influencia de los factores económicos y sociales; el 
humanismo racionalista, sobre todo en Brunschvicg, que tiene a reducir toda 
la realidad a la conciencia esencialmente creadora, y el humanismo existencia- 
lista, en su versión sartriana. Hace al mismo tiempo la crítica de estas actitu- 
des y señala después los rasgos de un verdadero humanismo integral, amplio 
y abierto, tendiente a la elevación del hombre de una manera consciente y 
libre y acorde con su naturaleza y la jerarquía de las facultades; un huma- 
nismo de la armonía y el desarrollo en que el hombre se encuentra a sí mismo 


superándose, 
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Revista Portuguesa de Filosofía, Braga, abril-junio 1960, tomo XIV, fasc. 2: 
“Filosofía Portuguesa Actual”. 


Los estudios filosóficos han logrado en Portugal, durante las últimas dé- 
cadas, un desarrollo notabie en comparación con épocas precedentes, que pro- 
mete para el porvenir frutos aún más logrados. De aquí el interés que ofrece 
este número monográfico de la Revista Portuguesa de Filosofía dedicado a pre- 
sentar una visión panorámica y un análisis de las corrientes y movimientos 
filosóficos más significativos Ce la actualidad, en que se desvelan ya pers- 
pectivas propias y definidas. 

Considerando que para comprender mejor el presente era oportuno recor- 
dar los aspectos vivos de algunos filósofos pasados que se encuentran en el 
origen, en el desarrollo o en algún rasgo de las corrientes actuales, se incluye 
también en este número el estudio de algunas figuras anteriores. Por esta 
razón el número se divide en dos secciones: El pasado en el presente, que in- 
cluye los siguientes trabajos: C. Abranches, Pedro da Fonseca; J. Cacelar, 
Filosofia escolástica e Curso Conimbricense; L. Craveiro da Silva, Antero de 
Quental; F. Soares Gómes, Sampaio Bruno; M. Freitas, Leonardo Coimbra; 
y A. Dias de Magalháes, O Poeta-Filósofo Teixeira de Pascoaes; y Corrientes 
y Problemas Actuales con los siguientes estudios: J. Ferreira, 4 existencia de 
filosofia portuguesa; L. Craveiro da Silva, Filosofia perene e Esoclástica ac- 
tual; A. Botelho, Saudosismo como movimento; A. Braz Teixeira, Filosofia 
do Direito; J. Mendes, Filosofia e Estética; una Nota de J. A. de Souza Mon- 
teiro sobre Significado do Neo-Agustinismo em Portugal, y otra de R. de Vas- 
concelos sobre Projeccáo do Existencialismo em Portugal; además úe la Crónica 
y Bibliografía de costumbre. : 


W. KRAJEWSKI: Las tendencias materialistas en la filosofía polaca del siglo XX. 
En Voprosi Filosofii, Moscú 1960, núm. 3; págs. 117-124. 


A. fines del siglo pasado y en los comienzos del presente, predominaban en 
Polonia la filosofía católica y otras formas de espiritualismo. En oposición a 
estas corrientes había un cierto núcleo de positivistas que englobaba algunos 
seguidores del idealismo subjetivo de Mach y otros pensadores más o menos 
cercanos al materialismo. El autor de este artículo, después de referirse a 
las ideas materialistas de algunos científicos polacos de aquél tiempo, examina 
el pensamiento de algunos filóscfos materialistas como Bieganski, Zawirski, 
Mahrburg, Metallmann, Chwistek y, sobre todo, Rudnianski y Spasowski, prime- 
ros representantes del materialismo dialéctico. En la actualidad, por razones ob- 
vias, el materialismo encuentra en Polonia facilidades máximas para su de- 
sarrollo. a 


ROCCA, MASSIMO: Le ultime novitáa nel settore scientifico dall-Astrofisica alla 
Bilogia. En “Sophia”; año 1959; núms. 3-4; págs. 311-322. 


Las novedades más interesantes y espectaculares son las de la astrofísica, 
comprendidos los satélites artificiales. Se ha descubierto que la atmósfera es 
más densa de lo que se creía en las capas altas y se han hallado dos zonas 
de radiación que circundan la Tierra. 

Se reconoce ya que entre los astros no hay espacio vacío, sino una especie 
de plasma formado por los detritus de átomos. Los radiotelescopios confirman 
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la naturaleza concreta del espacio. También han confirmado éstos que el sol 
se desplaza a 300 kms. segundo y la estructura de nuestra galaxia. 

Se han modificado algo, asimismo, las ideas acerca de la composición y 
forma de La Tierra. 

La “leyenda” del diluvio universal ha obtenido confirmación científica y 
fechado hace 11.000 años aquel cataclismo. 

La Luna ha empezado a utilizarse como espejo para reflejar los radiomen- 
sajes terrestres, empezándose a notar en ella ligeras trazas de atmósfera, cons- 
tituída por los gases nobles. 

Se empieza a creer en la existencia de vegetación en Marte porque ab- 
sorben sus manchas oscuras las radiaciones infrarrojas, y se sabe que tiene 
atmósfera con metano. 

En cambio, se ha descubierto que en Venus existe atmósfera con mucho 
CO2 y no uniformemente alta. 

Fotografías obtenidas del Sol desde fuera de la atmósfera terrestre revelan 
la existencia en él de columnas de BH calidísimo y su transformación en He. 

En el campo de las radiaciones se empieza a admitir la peligrosidad de 
las emisoras de radio y TV, sobre todo cuando emiten ondas muy cortas. Se 
empieza a temer igualmente a los efectos de las radiaciones del estroncio-90 y 
por la excesiva radiactividad de la atmósfera. 

Se ha averiguado ya que existe hasta una treintena, por lo menos, de par- 
tículas subatómicas y se aventura la hipótesis según la cual estas partículas 
subatómicas serían a su vez sistemas compuestos y lábiles y, por tanto, trans- 
formables el uno en el otro, aunque ninguna de las hipótesis propuestas ex- 
plica globalmente las peculiaridades del átomo. 

Trabajando en estos terrenos se ha llegado a producir artificialmente cuer- 
pos simples más allá del Uranio, último cuerpo simple natural registrado en 
la conocida clasificación periódica de los elementos. 

Entre las aplicaciones químicas que han sobrevenido a los descubrimientos 
atómicos están las de los isótopos radiactivos, como factores diagnósticos y 
trazadores. 

Otra de las nociones que empiezan a perder su rigidez en virtud de los 
últimos descubrimientos, es la de la valencia rígida. 

En la química orgánica destacan por su aplicación práctica e industrial 
la catálisis estereospecífica, para la síntesis de nuevos y más resistentes po- 
límeros. En relación con esto se han intentado mejores explicaciones al com- 
portamiento y propiedades específicas de las macromoléculas y el robusteci- 
miento de su equilibrio interno mediante las radiaciones artificiales. 

También se investiga con éxito sobre la mejora de las fibras artificiales 
y aun naturales. 

Cada vez se intensifican más las relaciones entre biología y química inor- 
gánica sin atenuarse las distinciones entre ambas. Se ha llegado a conocer la 
composición de substancias que aparecen en los seres vivos, como la quitina, 
antes ignorada, y se tienen nuevos conocimientos acerca de la función de los 
isótopos y del fósforo en la biogénesis y la relación entre los fenómenos vi- 
tales y los electrónicos robusteciéndose la hegemonía de la vida sobre la quí- 
mica. 

En el terreno de los antibióticos se sigue progresando, no sólo en el descu- 
brimiento de otros nuevos, sino en sus aplicaciones y contraindicaciones. 

Los virus, contra los que resultan impotentes los antibióticos, parecen ser, 
al paso que un eslabón de enlace entre la materia inorgánica y la orgánica, el 
resultado de una degeneración de ésta que acompaña a ciertas degeneraciones 
funcionales y resulta de la modificación de substancias celulares como el DINA. 
Los glóbulos sanguíneos parece, en cambio, que tienen, al principio de toda 
infección de virus, la capacidad de catalizar las toxinas de los virus hasta ha- 
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cerlas inocuas. Y se progresa en el conocimiento de la a dón o mejora 
de ciertas dolencias por la aparición de otras. 

Se descubren progresivamente “milagros” en la vida de los animales, como 
ocurre en el caso de las abejas, con su lenguaje, el movimiento de los gusanos 
y otros animales reptantes y la natación de los animales de forma similar a 
ellos; el vuelo y migraciones de las aves; el radar de los murciélagos; la as- 
tucia bélica de las hormigas; la composición de la “jalea real”, etc. 

Nuevos hallazgos sobre Paleontología humana, como el hombre de Baccinello 
y el de Sudáfrica y la posibilidad de que el esqueleto de Neanderthal sea de un 
reumático, reforman considerablemente las teorías sobre la evolución del hombre. 

En el terreno de la neuropsiquiatría y de las influencias del cerebro sobre 
el resto de los órganos y de éstos sobre él, van revelando cosas insospechadas, 
por ejemplo, que una úlcera gástrica se cure operando en el cerebro o que 
la nutrición o digestión defectuosa provoque verdaderas enfermedades men- 
tales. 


LÓPEZ IBOR, JUAN JOsÉ: La idea del hombre en la Medicina moderna. En “Nues- 
tro Tiempo”. X. 1959. Núm. 64. Págs. 387-403. 


Se intenta analizar la acción que sobre la medicina suponen las condicio- 
nes de vida del hombre contemporáneo. El autor aborda primero la reacción 
provocada por el enorme progreso técnico y señala que si bien es verdad que 
algunos adoptan, frente a ella, una actitud recelosa por lo que tiene de alie- 
nadora y nihilista, aun ellos reconocen la aportación de la técnica al bienes- 
tar humano. Para el autor la técnica sería un saber de salvación. Justamente 
lo que es la religión para muchos, entre ellos Gilson. Sin embargo, las mismas 
técnicas médicas caras, demandan los seguros médicos y de accidente, también 
alienadores. Contra este proceso debe luchar el espíritu. 

La tendencia actual de psicologización de la medicina no es otra cosa que 
una manifestación de esa tendencia. Así la medicina psico-somática y el con- 
siderar a la enfermedad ya no sólo como un proceso sino como un sufrimiento, 
tienen en cuenta las valencias psíquicas de todo proceso patológico. Aquí se 
extiende en consideraciones sobre las neurosis y otras enfermedades orgánicas 
que brotan cuando aquéllas no encuentran clima para florecer. Unas y otras 
están predeterminadas por circunstancias históricas y sociológicas como la gue- 
rra O la industrialización: como si hubiese cambiado la forma de enfermar. La 
medicina está sometida a la ley del progreso indefinido. 

El proceso de “concienciación” que el hombre padece hoy le fuerza a la 
angustia, cosa que, por otra parte, redunda en beneficio de la medicina y de la 
salud. El hombre quiere una vida más larga y placentera. Para ello confía en - 
la medicina, pero ésta, a cambio, le instila unas gotas más de angustia. 

Concluye el articulista investigando el sentido de la enfermedad y del dolor 
y la irreductibilidad de la medicina a pura ciencia natural porque el hombre 
no es puro animal, 


MARTINS, DIAMANTINO: A concepcáo psicanalitica do homen. En "Revista Por- 
tuguesa de Filosofia. Año 1959. Fasc. 4. Págs. 337-348. 


Se repara en que, a pesar de que se han dado diversas definiciones del 
hombre, en todas se consideran aspectos particulares de él. ¿Cómo llegar a 
una visión total o, al menos, al nudo esencial de que todas las demás visiones 
sean consecuencia? Todo está implicado en la definición clásica del “animal 
racional”, pero es necesario pensar en todas sus explicitaciones. Pero sin per- 
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der de vista que todo en el hombre ha de considerarse sin olvidar que su forma 
substancial es el alma racional. Es inadecuado cualquier dualismo al pensar 
sobre el hombre, incluso el de Descartes. Y la “aparición” en el campo cientí- 
fico-filosófico del inconsciente debe adoptar ese mismo criterio si no quiere 
errar. Este problema acaso imponga la necesidad de revisar las fórmulas usua- 
les para encontrar una que englobe los nuevos progresos, pero sin olvidar las 
adquisiciones antiguas. ¿Cómo buscar esa fórmula? Mediante un cuidadoso es- 
tudio fenomenológico del hombre. ¿Será reductible la vida a algún principio 
único como la “libido”? Este es el problema que propone el psicoanálisis. Para 
Freud todo en el ser humano se reduciría a una cierta forma de amor. Plan- 
teando la consabida cuestión de si es en el orden humano, y aun en el angélico, 
es superior la inteligencia a la voluntad, concluye diciendo que la voluntad nos in- 
tegra mejor que el intelecto. Esos descubrimientos de Ribot nos hacen pregun- 
tarnos si lo que integra al hombre es el acto libre ¿cómo ha de definirse al 
hombre, como razón o como amor? Y responde Martins, como amor. 

Y volviendo al psicoanálisis, no al vulgar, sino al existencial, ¿qué es el 
hombre, un drama o un poema de amor? Será como la vida. Esto le da 
motivo para analizar existencialmente la vida y para concluir que la psicoana- 
lítica de la existencia nos da un mundo que no podemos resumir y al que 
apenas podemos referirnos. Nuestra vida transcurre, en su mayor parte, bajo 
el dominio del inconsciente. Los psicoanalistas han hecho nacer un hombre 
nuevo, el hombre inconsciente, muy estudiado. Estos descubrimientos no mu- 
dan la naturaleza humana, pero actualizan mundos desconocidos. Pero esto 
mismo nos aconseja cultivar en nosotros la vida superior y darnos al amor, 
En realidad, en la vida primero se hace y luego se piensa lo que se hace. En 
este sentido la vida parece ser irracional, inconsciente. Concluye diciendo que 
el psicoanálisis es espiritualista, en la medida en que desbrozó para el campo 
claro y distinto de la inteligencia, dominios de la mayor importancia vital y 
humana. Pero, finaliza, no todos están preparados para esta clase de estudios. 


PIMENTA DE SOUZA MONTEIRO, JOSÉ ALFREDO: A Psicología Analítica de Jung. En 
“Revista Portuguesa de Filosofía”. Año 1960. Fasc. 1.2, págs. 48-73. 


Intenta encuadrar el psicoanálisis en la historia general de la Filosofía, 

Explica el sentido de la “función transcendente” en Jung y el papel impor- 
tante del inconsciente, en cierto modo sintetizador y además dotado de la fun- 
ción del conocimiento propio. 

Describe el punto de partida de Jung, que le ha valido en sus resultados crí- 
ticas contradictorias de tirios y troyanos. Le defiende de las imputaciones agnós- 
ticas y ateas que se le hacen, aunque mostrando algunos casos en que a pesar 
de declarar Jung que no pretende hacer metafísica, de hecho, la avanza y así 
resulta que psicológicamente el agnosticismo de Jung es apenas un pseudo-agnos- 
ticismo teórico, alimentado por raíces de clara simpatía kantiana y con cierta 
prevención contra la escolástica. 

Pese a todo, Jung admite la relación entre Dios y el alma, diciendo que el 
alma es naturalmente religiosa, lo cual no es sino un cierto religiosismo prag- 
mático y parece que otra cosa no puede pedírsele a quien se sitúa en una pers- 
pectiva empírica. 

La explicación de la simbología fue otra de las causas de su ruptura con Frud. 
Para Jung aparece el símbolo, no sólo en los sueños, sino en los otros fenómenos 
del inconsciente, revelándose como imagen y como la propia esencia de la energía, 
psíquica, y tienen la doble función de expresar e imprimir la energía psíquica 
(“significando causant”). Los símbolos se comprenden de datos procedentes de 
todas las funciones psíquicas racionales e irracionales, pensainiento y sentimien- 
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to, actualizando las virtualidades del inconsciente. Así el simbolo es como una 
liberación de pseudo-existencia neurótica del completo inconsciente. 

En suma, el símbolo de Jung se presenta como la forma más elaborada de 
actividad psíquica, la actividad liberadora y de síntesis. Después el autor hace 
una crítica valorativa de esta doctrina, deduciendo la posibilidad de una síntesis 
existencial, sobrepasando las fronteras del hombre psicológico; para esto es ne- 
cesario que el Absoluto quede implicado tanto en el conocimiento propio como 
en el del mundo, y que nuestra experiencia de vida o existencia sea aceptada, no 
ya como verdad psicológica, sino, además, como verdad metafísica, razón de ser 
de todo los demás y verdadera por estar inserta entre un alfa y un omega divinos. 
Esta hipótesis existencialista construída por el autor sobre la psicología de Jung, 
dice ser imposible sobre la psicología de Freud y de Adler. Jung descubrió un 
nuevo continente de vastas posibilidades sin saberlo. 


Hommage á Henri Bergson. “Revue Internationale de Philosophie”; 1959, año XIII, 
número 48, fasc. 2. 


La Revue Internationale de Philosophie, que ya en 1949 dedicó a Bergson su 
número 10, le consagra ahora otro, con motivo del centenario del ilustre filósofo 
francés. El presente fascículo contiene los siguientes trabajos: V. Mathieu, Berg- 
son Technicien; F. Fabre Luce de Gruson, Sens commun et bon sens chez Bergson; 
J. Delhomme, Le probleme de Vintériorité, Bergson et J. P. Sartre; R. Arbour, 
Le Bergsonisme dans la litterature francaise; Ch. Guyot, Notes sur H. Bergson 
et les lettres francaises. 


FABRE LUCE DE GRUSON, F.: Sens commun et bon sens chez Bergson. En “Revue 
Internationale de Philosophie”, núm. 48 (1959), págs. 187-200. 


Bergson distingue entre el sentido común, en su significado originario de 
“opinión recibida comúnmente”, y el buen sentido, como capacidad lúcida de dis- 
cernir inmediatamente lo verdadero de lo falso en las cuestiones concretas, no 
susceptibles de ser resueltas por un riguroso raciocinio. Bergson quiere partir 
de ambos, pero su filosofía, como filosofía del huen sentido, se opone, a veces, 
sin vacilar, a lo que representa el sentido común, sobre el cual debe predominar 
el buen sentido con la superioridad de lo inmediato sobre lo mediato y del movi- 
miento sobre lo inmóvil. 


H. BERGSON: Número monográfico de Giornale di metafisica. Año XIV. Noviem- 
bre-diciembre 1959. Núm. 6. 


La revista “Giornale di metafísica” dedica este número a la publicación 
de artículos y bibliografía sobre Henri Bergson. 

De los artículos publicados cuatro están escritos en francés y tres en ita- 
liano. Sus autores y títulos son los siguientes: 

Charles Boyer, “Bergson et l'inmortalité de l'áme”; J. Chaix-Ruy, “L'exi- 
gence morale dans la philosophie d'Henri Bergson”; Andre A. Deveaux, “La 
mystique et la philosophie selon Bergson”: Vittorio Matthieu, “Scienza e Metá- 
fisica in Bergson”; Carlo Mazzantini, “Evidenza e problematicitá dell'iniziativa 
nella filosofia morale di Enrico Bergson”; Mario Sancipriano, “La metafisica. 


induttiva del Bergson”; A. Virieux-Reymond, “Reflexions sur la nature du 
temps”. 
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Bibliografía Bergsoniana: Libros de Bergson y libros acerca de Bergson 
publicados en diversas naciones. ; 

Vittorio Matthieu: a) Bibliografía Bergsoniana in Francia (1945-1959); y 
b) Bibliografía Bergsoniana in Germania (1945-1959). 

Luciana Vigone: Bibliografía Bergsoniana in Jtalia (1940-1959). 
a Gonzalo Casas: Bibliografía Bergsoniana in Spagna e nell America 

tina. 

Se completa el número con dos páginas dedicadas a “Notas y Noticias” 
diversas. 


TREMBLAY, J.: La notion de Philosophie chez Bergson. En “Laval Théologique”. 
1958. número 1. 


Antes de abordar el estudio de la filosofía en Bergson, se da una noción de 
la génesis de ésta que fue revelada por el mismo filósofo. La primera pregunta 
a la que pretende responder Bergson es la siguiente, ¿qué es el tiempo?, iden- 
tificando este tiempo real al movimiento, al devenir mismo. Su primera investi- 
gación le da como resultado el hecho de que ni la ciencia, ni la filosofía han 
considerado jamás el tiempo en sí mismo. En cuanto a esta última llega a la 
conclusión siguiente: “ a lo largo de la historia de la filosofía, tiempo y es- 
pacio son puestos al mismo nivel y tratados como cosas del mismo género”. 
Esto le lleva a preguntarse, ¿por qué la realidad del tiempo escapa a los fi- 
lósofos? De esta forma se da la orientación necesaria para el estudio de la 
noción de filosofía en Bergson que se divide en dos partes principales, en la 
primera se exponen sus ideas sobre la inteligencia; la segunda trata de la in- 
tuición. La inteligencia, por medio de la ciencia que es su obra, nos descubrirá, 
cada vez más el secreto de las operaciones físicas, pero de la vida no nos dará 
más que una traducción simbólica en términos de inercia. 

Sin embargo, la filosofía deberá definirse como una búsqueda de la intui- 
ción, o mejor como un método cuyo fin es disponer al espíritu para simpatizar 
con la vida. 


B. BELTRÁN DE HEREDIA, O. F. M.: Henri-Louis Bergeon, un principe del espí- 
ritu. (Resonancias de un centenario); en “Verdad y Vida”. Octubre-diciem- 
bre de 1959, núm. 68; págs. 729-746. 


Es una visión apologética del pensamiento, o mejor aún, de la figura del 
gran pensador francés a través de toda su vida; resaltando especialmente el 
giro espiritualista que dio a la Filosofía. Termina el artículo constatando su 
acercamiento al catolicismo en las últimas etapas de su evolución. 


PUECH, ERNEST, O. M. L.: Les relations entre la raison et la foi dans la. pensée 
de Maurice Blondel, en “Revue de L'Université d'Ottawa”, octubre-diciem- 


bre 1959; núm. 4; págs. 202-241. 


El estudio que se realiza en este artículo enfoca el llamado “blondelismo de 
intención” desde la perspectiva de una continuidad en su pensamiento. Rechaza, 
pues, la posición de los que pretenden reducirlo, por un lado, al naturalismo, por 
otro, al fideismo, para analizar las relaciones entre la fe y la razón desde una 
filosofía más abierta. En este sentido hace un recorrido a través de tres etapas: 
1.>, el desarrollo del pensamiento, gracias al doble elemento noético y pneumá- 
tico que lo compone; 2.*, el objeto, el valor y el modo de conocimiento natural 
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de la razón; 3.2, la insuficiencia de todo conocimiento natural para llegar a la 
plena posesión de todo lo real, que hace una llamada a lo sobrenatural, dada 
por un don gratuito e hipotético de Dios. Por ello, la insuficiencia de la filo- 
sofía debe ser colmada por la sobreabundancia de la segunda. 


BAUSOLA, ADRIANO: Problemi dellontologia blondeliana, en “Rivista di Filoso- 
fia Neo-Scolastica”; mayo-junio 1959; núm. 3; págs. 228-251, 


Bausola trata de extraer consecuencias válidas para la Filosofía Perenne de 
las obras más importantes de Blondel, especialmente “El Ser y los seres”, 
afrontando directamente los problemas ontológicos que plantea y apartándose 
de la discusión clásica sobre su teismo y panteismo. Pone sus ideas en conexión 
con los estudios de Di Napoli, Fabro y, principalmente, Crippa. En la primera 
parte se trata de situar y comprender el realismo blondeliano; en la segunda, 
de valorar éticamente su metafísica de la inadecuación. Al final subraya el 
acierto que supone para la máxima aspiración religiosa del hombre el análisis 
de la ontología de la “deficiencia apetitiva”. 


HARRIS, H. S.: Studi sullattualismo e influenza di Gentile sulla Cultura Anglo- 
sassone. En “Giornale Critico delia Filosofia Italiana”. Florencia, Año 1959, 
Fascículo UM. Págs. 312-352. 


Esta noticia histórica de la huelia dejada por el filósofo italiano en la cul- 
tura anglosajona comprende cuatro partes. Las dos primeras están dedicadas 
a la influencia del actualismo en Inglaterra, la tercera está dedicada a la ac- 
tividad política de Gentile y la cuarta es una copiosa bibliografía, a) sobre las 
versiones de obras gentilianas al inglés; b) sobre libros y artículos acerca de 
Gentile, escritos en inglés o a él traducidos; c) sobre recensiones en inglés de 
sus obras. 


1 
t 


| 

ARAGÓ, J. M.2: Raíces psicológico-ontológicas de la noción de ser en la filoso- 

fía de N. Hartmann. En “Covivium”, año IV, núm. 7, Barcelona, enero-ju- 
nio de 1959. 


Se estudia la idea de ser en Hartmann y se apuntan algunas consecuencias 
sobre su filosofía. Hartmann plantea la diferencia entre on y einai, pero esa 
diferencia queda pronto olvidada y el filósofo se mueve en el ámbito del ser 
categorial, A esta orientación contribuyó poderosamente su afán matemático- 
cientifista de claridad que le lleva a querer operar exclusivamente con conceptos 
unívocos y exactos. De ahí su noción de lo irracional, que si le aparta del neo- 
kantismo, lo predispone a la vez contra todo lo absoluto y trascendental, y 
hace imposible en su pensamiento cualquier forma de analogía metafísica; ve- 
dándole así toda respuesta profunda a los problemas del ser. La filosofía de 
Hartmann es, para Aragó, un paso a medio andar, aunque su fracaso es alta- 
mente aleccionador y su obra encierra elementos muy valiosos. 


BIEMEL, WALTER: Las fases decisivas del desarrollo de la Filosofía de Husserl, 
En “Convivium”, núm. 5-6. 1958. 


El intento de este artículo es mostrar un desarrollo conexo en el filosofar 
de Husserl, interesándose especialmente por la génesis de su doctrina, para lo 
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cual se llama la atención sobre aquello que en cada fase se modifica o lo que 
ella aporta al desarrollo y transformación de esta filosofía. 

En la interpretación del concepto de número, hecha por Husserl, puede ras- 
trearse el primer punto de apoyo del pensamiento fenomenológico. La transi- 
ción de su estudio sobre la Filosofía de la aritmética a las “Logische Untersu- 
ehungen” no es al principio transparente, pero en una caría de Husserl hallada 
hace poco y escrita en 1890 puede verse cómo ha tenido lugar el paso o 
desarrollo a la lógica. 

El curso sobre la “cosa” no es sólo importante por la ampliación de las 
investigaciones sobre la “constitución” sino porque en él declara Husserl, ade- 
más, cuáles son los objetivos que propiamente persigue. Sin embargo, el bloque 
-en que descansa su pensamiento es el artículo “logos”. 

En el trabajo sobre el tema de la “crisis” los conceptos decisivos de Husserl 
reciben una nueva significación, una nueva dimensión, 


BOEHM, RUDOLF: Husserl et Pidealisme classique. “Convivium”, núm. 5-6, 1958. 


Este estudio se propone aclarar la evolución de las relaciones del pensamien- 
to de Husserl con la filosofía del idealismo alemán clásico. 

Como punto de partida se toman algunos datos autobiográficos de Hus- 
serl procedentes de una época en la que esta evolución trae a su fin y que 
expresan una toma de posición definitiva. S 

Según lo confirma en una carta dirigida a Natorp en 1918 su cambio de 
posición frente al idealismo del siglo XIX no se realizó de un solo golpe. 

La evolución que tuvo lugar durante los años de la guerra (1914-18) en el 
juicio de Husserl sobre el valor del idealismo alemán, no desembocó en una 
aprobación incondicional de esta filosofía; y así lo manifestó él mismo en “Rin- 
nerungen am Franz Brentano”. 


FRAGATA, JULIO: Metafisica Husserliana e metafisica Tomista. En “Revista Por- 
tuguesa de Filosofia”, núm. 3. 1959, 


Da ocasión a la publicación de este artículo el primer centenario del na- 
cimiento de Husserl, con cuya biografía y obras más importantes da comienzo. 
A. través de él se pretende hacer una confrontación entre el concepto husser- 
liano de Metafísica y el concepto tomista. Para ello se exponen en tres apar- 
tados sus puntos de contacto y se examinan a continuación dos divergencias, 
una por parte del objeto y otra por parte del sujeto, descubriendo a través de 
ellas, un impulso común: el impulso de la racionalización radical. 


PACI, ENZO: Tempo e dialettica in Husserl. “Il Pensiero”, núm. 2. 1959, 


En el presente ensayo se pretende hacer un examen de la tercera y cuarta 
de las “Meditaciones cartesianas”, 

Se presenta el fin de la fenomenología como la posibilidad de actuar lo que 
es potencial, según una dirección racional por la cual la actualización adquie- 
ra un sentido. 

El problema de la tereera meditación es el de la razón dialéctica, que 
da comienzo con el problema de la relación entre razón y realidad. 

La dialéctica está entre lo ya hecho y lo por hacer, y es esta dialéctica 
la que clarifica el sentido de la “epojé”. 

Husserl había observado que el tiempo, como fluir, tiene una forma y que 
esta forma es lo que paradójicamente hay en el tiempo de permanente. 
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CASAUBON, JUAN: La Lógica de Husserl. En “Sapientia”, núm. 51. 1959, 


Como se expresa en el subtítulo se trata de un examen crítico, desde el 
punto de vista tomista, de la doctrina de Husserl sobre el conocimiento; en el 
que se pretende mostrar como éste perdió la distinción clara que existe en el 
tomismo, entre la lógica y otras ciencias que no son, como aquélla, de se- 
gunda intención sino directas. Ñ 

Después de exponer la doctrina de Santo Tomás sobre esta distinción, se 
examina el pensamiento de Husserl cuyo punto de partida para llegar a una 
cierta identificación entre lógica, ontología y matemática es la afirmación de 
que el ente existe en sí; el ente, que él llama transcendente, exista o no, no 
es nunca cognoscible en sí mismo por el conocimiento humano. En el camino 
de Husserl hacia el idealismo se pueden distinguir dos vías: la psicognoseológica 
y la lógica, que es la que le lleva a identificar lógica formal con ontología 
formal, ya que llega a la conclusión de que el objeto de la lógica es “el ente 
en general”. 

A continuación se exponen dos “trampas” y un “fracaso” existentes en 
esta empresa de Husserl; concluyéndose con la necesidad de volver a la posi- 
ción tomista según la cual hay que distinguir entre la intencionalidad directa 
y la intencionalidad refleja. 


RUBERT Y CANDAU, José Maria: El Campo básico de la Filosofía. En “Verdad 
y vida”, núm. 70. 1960. 


Se expone en este artículo la respuesta que da Husserl con su fenomenolo- 
gía trascendental a las preguntas que él mismo hace en el introito de sus “Me- 
ditaciones Cartesianas”, tales como la siguiente: ¿No se puede atribuir en de- 
finitiva lo desconsolador de nuestra situación filosófica a que se ha perdido el 
espíritu del radicalismo en la autorresponsabilidad del filósofo ? 

Se analiza, en primer lugar, la naturaleza de la fenomenología pura; se cons- 
tata, a continuación, que es inherente a la esencia de “vivencia” el ser percep- 
tible en percepción inmanente y, por el contrario, a la esencia de la cosa espa- 
cial el no serlo; llegándose a la conclusión, en el apartado sexto titulado “Re- . 
visión básica de la fenomenología de Husserl”, de que si bien éste ha dado res- 
puesta a las interrogaciones abiertas al principio, sin embargo la intuición, 
que es la base y médula de su fenomenología, parece acusar una degradación 
o depotenciación en el ser auténtico de lo intuitivo. La fenomenología es un 
campo en extremo sutil y que es forzoso por eso precisar con el máximo cui- 
dado, puesto que sus resultados, al situarse en un plazo radical, repercuten en 
el desarrollo y solución de los problemas capitales de la auténtica filosofía. 


BRUÚNING, WALTER: La Filosofía de la Historia en Husserl y Heidegger. En “Hu- 
manitas”, núm. 11. 1959. 


En la Filosofía de la Historia actual tiene gran importancia la idea de la 
constitución. Hay una constitución trascendental-histórica y otra trascenden- 
tal-general. En este ensayo sólo se pretende abordar la primera; y el princi- 
pal representante del pensar trascendental-histórico es Heidegger. La histori- 
cidad debe entenderse, más bien, desde la temporalidad original de la exis- 
tencia humana, del ser-ahí. Ahora bien, la concepción del ser humano en Hei- 
degger es, esencialmente, trascendental y esto significa que él comprende la 
totalidad interior de la existencia como proyectada, como constituida. 
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El tránsito del pensamiento trascendental-general al trascendental-históri- 
<o, lo desarrolló Husserl refiriéndose al problema del origen de la geometría. 


CEÑAL, RAMÓN, S. J.: Ser y Fundamento en Heidegger. En “Finisterrae”, nú- 
mero 22.- 1959. 


En estas reflexiones se pretende dar idea del valor e interés que ofrece el 
último libro de Heidegger “Der Satz vom Grund”, el principio del fundamento 
de la razón fundante. 

Heidegger afirma que el principio de razón suficiente, es el principio por 
excelencia, ya que la identidad exige una razón, postula un fundamento. El 
principio de razón postula que todo puede ser objetivable, representable, defi- 
nido, determinado y fundado; su potencia en nuestro mundo, en la ciencia mo- 
derna, es extraordinaria. Sin embargo, el ser mismo en su verdad más originaria, 
fuera de toda concreción óntica y real, es fundante, pero él, en sí mismo, no 
tiene ni puede tener fundamento, es abismo. 

De lo anterior se deducen algunas conclusiones acerca de la imposibilidad 
de que ocupe lugar alguno el problema de Dios en el plano en que pretende mo- 
verse Heidegger. 


LANGFELDER, OTTO ERICH.: La idea y el topos en la analítica existencial de Mar- 
tín Heidegger. “Humanitas”, núm. 11, 1959, 


El tema de este artículo es el análisis de la existencia humana, según es rea- 
lizado por Heidegger, primeramente en “Ser y tiempo” y luego en otras obras; 
colocando este “análisis” en el contexto de la fenomenología, ya que un aspecto 
importante de las intenciones de Heidegger, tomadas no en un sentido psicoló- 
gico, sino en cuanto dirección interna de su obra, se aclara sobre la base de la 
fenomenología. Así considerada la fenomenología no es un método extrinseco de 
la analítica existencial, sino, más bien, un hábito o estilo común, en algunos ras- 
gos, a Husserl, Heidegger y otros pensadores contemporáneos. Por esta razón se 
da comienzo con una exposición de la fenomenología de Husserl, de quien apro- 
vechará Heidegger la idea de la generalidad trascendental del ser, tal como aquél 
la distingue, frente a toda generalización empírica basada en la actitud ingenua 
del conocimiento óntico, es decir, vulgar. 

Se añaden al artículo 34 referencias bibliográficas. 


GoMA FUSTÉ, FRANCISCO: Conclusiones sobre el estudio temático de la nada en 
Heidegger. En “Convivium”, año IV, núm. 7, Barcelona, enero-junio, 1959. 


-Se analiza el prólogo y el epílogo agregados por Heidegger a su conferencia 
“¿Qué es Metafísica ?” Se expone cómo la nada no es una fuerza negativa o 
anonadante, sino aquello que permite que el ser se presente en los entes, el ám- 
bito en que “se da” el ser; acontecimiento que es posible porque el dasein está 
“en la verdad” y por lo mismo puede asistir a la verdad del ser y reconocer que 
los entes son. Así, el pensar esencial parte de la verdad del ser, e invoca al hom- 
bre para que preserve la relación de los entes al ser. El pensar esencial accede 
al fundamento de la metafísica y descubre las raíces nutricias del “árbol de la 


filosofía”. 
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JOHANNES ERNST SEIFFERT: Entfremdung und Seinsvergessenheit. (Ein Versuch 
liber Martín Heidegger.) (Il Pensiero, vol. IV, núm. 3. Settem-dicembre, 1953, 
págs. 275-293.) 


El trabajo es un intento de diálogo con Heidegger desde el tema de la enajena- 
ción, típico de la filosofía de Marx. Como el mismo autor dice, se trata de un 
ensayo en el sentido más riguroso de la palabra, es decir, en el existencial. “An- 
tes de que el ensayo fuese literatura, era vida”. Antes de cristalizarse en los diá- 
logos de Platón fue tensión existencial en Sócrates. El autor se propone pues rea- 
lizar una búsqueda, abrir un camino, aunque seguro de la dificultad de encon- 
trar una meta. Para colmo, el ensayo plantea un diálogo sobre la clásica cues- 
tión heideggeriana: la pregunta por el ser. Pero he aquí que ésta es una pregunta 
de caminantes. La pregunta que funda el sentido y la búsqueda de toda la exis- 
tencia. Así que, existencialmente, puede decirse que el trabajo es un ensayo de 
un ensayo, a través de una meditación sobre Heidegger, que no se limita a para- 
frasear su terminología rutinariamente ni a ser un mero juicio crítico de ella. 

Entabler un verdadero diálogo supone elegir acertadamente el camino. El ca- 
mino lo ha señalado el mismo Heidegger en carta a J. Beaufret al afirmar que 
la intuición marxista de la enajenación, alcanza una dimensión esencial de la 
historia. Pero sólo una filosofía que haya expuesto tan esencialmente como ella la 
naturaleza del ser histórico, puede entrar en diálogo con el marxismo. Inversa- 
mente —y este es el punto metodológico de Seiffert—, la enajenación marxista 
puede servir de camino de acercamiento a la comprensión heideggeriana del ser. 

En principio, la versión de la “Entfremdung“ que nos hace Seiffert, se inspira 
en el relato “Lenz” de George Biúchner. La enajenación es un desgarramiento 
entre el yo y el mundo, que acaba por establecerse en la esencia misma del mun- 
do. En nuestro mundo moderno, también existe una desgarradura entre lo que 
es fácticamente y lo que debiera ser. Y lo peor de todo es que hemos perdido la 
conciencia de ella. Trabajamos bajo la coacción económica sin relación con nues- 
tra humanidad. El trabajador se siente fuera de su trabajo y de sí mismo. 

El primer desgarramiento del mundo después del cosmos homérico, lo repre- 
senta el tiempo de los trágicos griegos, y con él el nacimiento de la filosofía. 
Platón primero y el Cristianismo después, han intentado, por distintos caminos, 
salvar esta grieta con una nueva paideia. Modernamente, tanto en el Renacimien- 
to, como en la Revolución francesa, o en el Idealismo, se ha podido vivir con la 
ilusión de haber salvado la crisis. El resultado ha sido, por el contrario, un afin- 
camiento de la desgarradura en el seno mismo de la conciencia. La crisis ha pa- 
sado del en-sí al para-sí. He aquí las pruebas de este paso. El hombre se en- 
cuentra perdido en la apariencia y ningún ser se le muestra en lo que es. La his- 
toria actual se puede comprender como la historia mundial de la enajenación. 
El desgarramiento afecta a todo. El hombre se contabiliza como una fuerza de 
producción y la sociedad burguesa es un sistema de intercambio comercial. El 
trabajador no siente la recompensa de su trabajo. Vive en una constante relación 
coactiva, en sus operaciones. Se le enajena. de las cosas que son entendidas como 
puras utilidades. Se le enfrenta con el resto de los trabajadores, en una compe- 
tencia de productividad. Por tanto, la enajenación afecta al ser mismo del hom- 
bre y del mundo, a todo ente. 

El desgarramiento en el seno del ente no es otra cosa que la hendidura en su 
ser. Pero, ¿qué es el ser? Según Heidegger toda la metafísica occidental ha sido 
un olvido del ser en su entrega a los entes y a las cosas. La enajenación meta- 
física no tiene otro sentido, para Heidegger, que la indiferencia ontológica, es 
decir, el olvido de la diferencia existente entre el ente y el ser. Justamente, el 
problema de hoy es pensar esta diferencia, y en ella y desde ella, saltar al ser. 
Sólo este Pensar nos sitúa en lo Abierto, en la patencia de los entes y, 2 SU vez, en 
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el origen de nuestra propia esencia como Libertad, como Apertura para el sentido 
de las cosas. Sólo este pensar nos hace libres para el encuentro de un ente en su 
ser, A este desnudo y limpio presentarse del ser, lo llamó el griego hnos . Pues 
bien, si se imagina la filosofía de K. Marx en sus consecuencias últimas, también 
en ella se da un hallazgo, aunque indirecto, de la “fisis”. La raíz de la enajena- 
ción es su relación de cambio que establece onnímodamente. En tal relación, los 
hombres y las cosas se enajenan y se mercantilizan. No se les deja aparecer en 
su ser, en su verdad. Toda medida es un encubrimiento. Así, pues, la enajenación 
de Marx, en la que vivimos, tiene su origen ontológico en el olvido del Ser. Sólo 
desde este olvido es experimentable. Y sólo desde €l es posible el diálogo entre 
Marx y Heidegger. 
P. CEREZO GALÁN. 


- MORPUGO TAGLIABUE, GUIDO: M. Heidegger e il problema dell'arte. En “I Pensie- 
ro”, núm. 2; 1959. 


Los escritos de Heidegger que han tratado del arte se pueden reunir en tres 
grupos: el primero parte de la interpretación del poeta Hoelderlin y comprende 
algunas conferencias del período 1936-1943, el segundo está constituído por un 
largo ensayo bajo el título “El origen de la obra de arte”; en él se reelaboran una 
serie de conferencias comprendidas entre 1935 y 1936; pero que no fueron pu- 
blicadas hasta 1950. Los últimos escritos se hallan reunidos bajo el título de 
Discursos y ensayos (1954). 

Basándose en estas obras nos presenta el autor de este artículo el pensamien- 
to de Heidegger en torno a los siguientes problemas: Poesía y pensamiento, esté- 
tica y humanismo, La dialéctica del ser, El ser como revelación, Poesía y Pen- 
samiento, donde se señala la dificultad de distinguir con precisión estos dos tér- 
minos, y, por último, Mito y mistificación. 


CEÑAL, RAMÓN: Palabra, ser y Fundamento; tres lecciones sobre Heidegger. 
Separata de “Cuadernos Hispanoamericanos”, núm. 124. Madrid 1960. 


El propósito de estas lecciones, dictadas en la Universidad Católica de San- 
tiago de Chile en mayo de 1959, es la exposición de algunos de los temas más 
fundamentales de la filosofía de Heidegger, con referencia especial a sus últimos 
escritos. 

La primera está dedicada al estudio del lenguaje, tema de gran importancia 
en el pensamiento de Heidegger, quien pretende que su filosofía sea, ante todo, 
una doctrina del ser; y lo que él trata de descubrir en el lenguaje es un valor in- 
mediatamente revelador del ser de las cosas y de los hombres. A continuación 
hace ver el P. Ceñal cómo, en las ideas de Heidegger acerca del lenguaje, filoso- 
fía y poesía se confunden peligrosamente, pues si es cierto que la palabra hu- 
mana nace de la experiencia del ser, esta experiencia no se le da al hombre 
ger racional, sino en el saber conceptual. 

En la segunda y tercera lecciór. se exponen, respectivamente, el problema 
de la diferencia ontológica y el problema del fundamento o razón fundante. 
Después de señalar el mérito de una filosofía que quiere establecer la diferencia 
entre Óntico y ontológico, entre verdad del ente y verdad del ser, se presenta 
lo discutible de la nueva experiencia del ser con la que pretende establecer 
Heidegger esta diferencia y el punto donde el pensamiento de éste y el de la 
filosofía tradicional no pueden estar de acuerdo, 

Por último se analiza y critica la obra de Heidegger “Der Satz vom Grund”, 
el principio del fundamento de la razón fundante, 
: J. L. ABELLÁN. 
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SCHRAG, C. O.: Whitehead and Heidegger: Process philosophy and existencial 
philosophy. En “Dialectica”, núm. 13 (1959), págs. 42-56. 


La filosofía de Whitehead y la de Heidegger presentan interesantes seme- 
janzas y diferencias profundas. Whitehead define la filosofía como “senerali- 
zación descriptiva” que trata de examinar, describir e interpretar los datos de 
la experiencia tal como surgen en la conciencia inmediata. Heidegger la entien- 
de como “fenomenología descriptiva que busca retornar libremente a la reali- 
dad misma”. Ambos rechazan toda metafísica basada en el dualismo de sustan- 
cia y cualidad. Pero el pensamiento de Whitehead es abstracto y cosmológico, 
con tendencia a subsumir la existencia humana como expresión de un vitalismo 
cosmológico; en cambio, Heidegger desarrolla un pensamiento de tipo histó- 
rico y voluntarista, llegando a reducir la naturaleza a lo histórico. 


BARTH, Fr. TIMOTEO, G. F. M.: Filosofía, Ciencia y Religión. Un diálogo con 
C. Jaspers. En “Verdad y Vida”, núm. 70, 1960. 


En este artículo publicado por primera vez en la Revista “Wissenschaft und 
Weisheit”, 1958, se exponen y concretan algunos de los problemas presentados 
por Jaspers, en la entrevista que, preparada por los americanos, celebró con 
veinticuatro filósofos más, y en la que según el P. Barth se consiguió un sin- 
cero intercambio y una verdadera colaboración. 

Después de ser analizadas las doctrinas expuestas por Jaspers sobre “Fi- 
losofía y Ciencia” y sobre “Filosofía y Religión”, se sacan algunas conclusiones, 
terminándose con la consideración de lo problemático que resulta decir que Jas- 
pers puede intervenir como mediador entre los creyentes y no creyentes, ya que 
quien opone la autonomía existencial del hombre y su libertad a una verdad 
y moralidad universales, no sólo pretende el fracaso de la revelación judaico- 
cristiana, sino también, en un aspecto más general, excluye la posibilidad de 
una metafísica en la que se apoyan todas las religiones positivas. 


HOSSFELD, P.: Karl Jaspers and Religion. En “Philosophy Today”; Carthagena 
(Ohio), 1959; vol. UI, núm. 4. ; 


Para Jaspers la religión, como la filosofía, es una ruta del hombre hacia el 
absoluto, hacia la vida existencial, hacia la plena relización de sí mismo. La re- 
ligión ayuda al hombre a formularse una idea sobre sí mismo, pero cuando con- 
fía más en la religión que en la filosofía alcanza el hombre su yo personal a 
través de la autoridad doctrinal que le proporciona seguridad y claridad en 
las metas de su vida, pero a costa de su libertad personal. La pretensión, por 
parte de cualquier religión, de ser la única vía de acceso a Dios, está injusti- 
ficada porque la Divinidad se manifiesta de muchos modos. No existen Sagra- 
das Escrituras en el sentido de que Dios haya revelado su propia naturaleza. 
Por tanto, entenderíamos mal la idea de Dios si cristalizáramos nuestro con- 
cepto de la Transcendencia partiendo de Escrituras, declaraciones dogmáticas 
o doctrinas filosóficas, Nuestra aproximación a esa transcendencia debe ser 
también nueva y fluida. He aquí por qué cada religión debe respetar a todas 
las demás en sus esfuerzos por presentar la Divinidad simbólicamente. Si aso- 
ciamos una religión con una iglesia organizada, resulta un desdibujamiento de 
la relación entre el hombre y las bases de su ser, entre el hombre y Dios. Si 
Jesucristo hubiese vivido de hecho entre los hombres sería imposible para cada 
hombre hallar su propia existencia porque se le impondría el estilo de la de 
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Dios. Por otra parte, todas las religiones, salvo el judaísmo y algunas sectas 
protestantes, presentan resabios mágicos. Es probable que en el futuro, a causa 
del estadio alcanzado por la conciencia humana, las relaciones entre el hombre 
y Dios serán diferentes de las religiosas. Y ofrecer o pedir una prueba de la 
verdad de una religión es ignorar la naturaleza de la verdad. Porque mi abso- 
luta verdad debe distinguirse de la verdad universal que es, al mismo tiempo, 
relativa. Con la verdad que es mía he elegido mi único ideal, mi única relación 
posible con la transcendencia o divinidad. Si yo discutiera esta verdad, la trai- 
cionaría. Y si cada hombre puede poseer su propia verdad eso no significa 
que hay una multiplicidad de verdades absolutas. No existe terreno común para 
la comparación de los corazones de los hombres entre sí. Y donde no existen 
similitudes que admitan comparación, tampoco puede haber multiplicidad. Así 
en Jaspers, la Divinidad es tan vaga que abarca todas las posibilidades, aunque 
no sea propiamente deista. Aunque no exista verdad universal debemos per- 
mitir al hombre que en nombre de la divinidad desarrolle una moralidad. Aun- 
que esté alejada esa Divinidad, por ese camino nos dirigimos a ella. 

El articulista termina haciendo una breve crítica de estas concepciones y 
poniéndolas en parangón con las de Hegel y N. Hartmann. 


ECOLE, JEAN: Les pieces maitresses de V Univers de l'étre et PVéchec de la theorie 
générale de Vétre dans Vontologie sartrienne. En “Giornale di Metafisica”, 
1960, núm. 2, págs. 152-164. 


Sobre el cañamazo de una amplia síntesis de “L'étre et le néant”, va tratando 
de mostrar al lector las insuficiencias de lo que pretendiendo ser una fenomeno- 
logía del ser, y siendo a veces una ontología, fracasa en el vano intento de dar 
una explicación coherente y humanamente satisfactoria del ser, sin mentar a 
Dios. Las insuficiencias o, más aún, el doctrinarismo o “parti-pris” de creer que 
Dios no existe, porque le estorba para que su prejuicio de que el ser es absurdo 
tenga algunos visos de verosimilitud. Señala particularmente su dogmatismo ce- 
rrado acerca de la auténtica entidad del en-sí, frente al cual la conciencia no eg 
otra cosa que su “nadificación” y la nada, como si el hecho de que la conciencia 
apareciera en la negación de su contorno, implicara la nada entitativa de la 
conciencia. 

Llama también la atención sobre la arbitraria reducción del ser a las dos pro- 
vincias del en-sí y del para-sí, división que, además de inexacta y, en el mismo 
Sartre equívoca, determina su discurso posterior falsificándolo. El intento de Sar- 
tre por encontrar un método para reducir a unidad esas dos provincias lo encuen- 
tra Ecole inasequible por el hecho de la renuncia sartriana a Dios. 

E, R. M. 


CASARES, ANGEL JORGE: Lo imaginario en Sartre. “Universidad”, núm. 40, 1959. 


Con posterioridad a Husserl muchos filósofos se han pretendido fenomené- 
logos, sin embargo esta pretensión no ha estado siempre totalmente justificada. 
Para determinar el grado de ortodoxia de las distintas filosofías que se han lla- 
mado fenomenológicas, es preciso aclarar el sentido y propósito general de ésta, 
y a ello va encaminado este artículo en el que se compara “lo imaginario” en 
Sartre con la doctrina fenomenológica de Husserl, según las obras donde Sartre 
dice basarse para hacer un estudio fenomenológico de “lo imaginario”. Este de- 
fiende el principio general de la intencionalidad de la conciencia, pero no asume 
correctamente la irreductible diferencia entre el objeto real y el objeto inten- 
cional, lo cual perjudica grandemente análisis posteriores, ya que esta distinción 


318 BISLIOGRAFÍA 


debe ser radical, puesto que la reflexión fenomenológica se vuelve sobre las vi- 
vencias y no sobre los objetos. 

Sartre desarrolla una doble fenomenología; por un lado fenomenología de los 
objetos, y, por otro, fenomenología de la conciencia. 


MARCEL, G.: What can one expect of Philosophy? En “Studies”. Dublín, 1959, nú- 
mero 90. i ] 


Empieza por señalar el carácter de compromiso personal que la vocación fi- 
losófica supone; lo cual da a la Filosofía un matiz subjetivo que no excluye su 
validez universal ni su comunicabilidad intersubjetiva; y sin que quepa trazar 
una barrera tajante entre filósofos y profanos, pues la historia de las doctrinas 
filosóficas, en la que se enraizan las nuevas experiencias de este tipo, es en gran 
medida la historia de las necesidades de la mente humana. 

En el momento actual debemos esperar de la Filosofía un diagnóstico del pe- 
ligro de deshumanización traído por el desarrollo de la técnica; y al mismo tiem- 
po una investigación cuidadosa de aquellas fuerzas ocultas, realizadas en el ser, 
que el hombre puede dirigir en su favor, si acierta a reconocerlas adecuadamente. 
Para eso es necesario que la reflexión filosófica se base en el ser, que es exacta- 
mente lo opuesto a la abstracción y al funcionalismo. Termina con unas consi- 
deraciones sobre las relaciones entre la Filosofía y la Religión. 

: a DIED: 


ARMETTA, FRANCO: D'irracionalismo di Leone Sestov. “Giornale di Metafisica”, 
número 3, 1959. 


León Chestov es una destacada figura del pensamiento ruso y del pensamien- 
to contemporáneo en general. En el primero de sus escritos sostuvo un idealismo 
ético que abandonó en las obras siguientes bajo el influjo de Nietzsche. La “apo- 
teosis de la falta de fundamento” representa el momento de la rebelión y de la 
liberación de la lógica y de todo fundamento racional del ser. 

En cuanto al problema de Dios afirma que, todos los intentos que haga nues- 
tra razón para demostrar la existencia de Dios, comportan la eliminación de su 
libre poder creativo. En cuanto a la fe, es ésta la potenciación y la exaltación de 
lo individual contra la razón, que tiende a mortificar y a matar todo impulso y 
toda vitalidad individual. 

Después de dedicar unas páginas al sentido del saber y de la verdad en Ches- 
tov, se señalan algunas consideraciones de Aristóteles frente a la visión irracio- 
nalista y contradictoria de lo real que aquél propone en su lucha incesante por 
liberarse de un mundo convencional. 


MONDIN, P. BATTISTA: La dottrina dell'analogia in K. Barth. En “Divus Thomas”, 
1-IT- 1959. 


Se estudia, en primer lugar, el abandono por Barth de la dialéctica en favor de 
la analogía, y la necesidad de la analogía en la teología. 

En un apartado titulado “La semántica de la analogía” se tratan tres pun- 
tos: 1) El uso de la analogía en “Kirchliche Dogmatik”; 2) Las distintas espe- 
cies de analogía mencionadas por Barth, y 3) La justificación de que se predique 
un término, tanto de Dios como de la criatura. 

A. continuación se dan a conocer la epistemología de la analogía y la ontolo- 


gía de la analogía; terminando el artículo con la consideración de la analogía 
Barthiana, desde el punto de vista católico. : 
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- IRIARTE, JOAQUÍN: La angustia existencial nos abandona. En “Razón y Fe”, Mar- 
zo, 1960, número 746. 


Actualmente existen sintomas que anuncian la jubilación del existencialismo. 
Ello se debe principalmente, a que Europa va dejando atrás la crisis y el dolor, 
que dieron origen a esta doctrina, y camina hacia una prosperidad política y eco- 
nómica desconocida; los deseos de unidad y universalización difícilmente podrían 
dar lugar a un sentdo pesimista de la vida. 

Las situaciones históricas que provocaron la angustia existencial moderna son 
de gran interés humano; la hecatombe sufrida por Europa justifica toda clase 
de lamentos y protestas, pero no que el episodio fuera erigido en punto de partida 
filosófico. 


DA COSTA LOPES, A.: Realismo do senso comun e realismo da ciencia na filoso- 
fía de Meyerson. En “Revista Portuguesa de Filosofía”, año 1959, núme- 
ro 4 y año 1960, núm. 1. : 


Se trata de un extracto de la tesis doctoral presentada por el autor en 
la Universidad Gregoriana bajo el título de O paradoxo epistemológico na filo- 
sofía das ciencias meyersoniana. 

Después de una introducción general sobre las preocupaciones filosóficas de 
Meyerson y sus antecedentes, estudia el realismo del sentido común como una 
de sus posiciones fundamentales, y el análisis meyersoniano de la ontología 
del sentido común que le lleva a un realismo mediato. 

En la segunda parte del trabajo se estudia la cuestión de la “marcha real 
del intelecto”, tanto en el pensador individual como en el conjunto de la evo- 
lución de la ciencia, cuyo realismo es también mediato, según el pensamiento 
de Meyerson. 


Narciso, L.: L'antimetafisicismo di Bertrand Russell. En “Sapienza”, año 1959, 
número 5. 


Se presenta en este artículo una exposición crítica del antimetafisicismo de 
Bertrand Russell y su formalismo y desvalorización de los procesos lógicos y 
del lenguaje como corolarios del empirismo pluralístico que profesa. 


FANO, GIORGIO: La semeiotica behaviorista di Charles Morris, En “Giornale di 
Metafisica”, año 1959, núm. 4, págs. 475-82, 


La semiótica de Morris se presenta como Teoría General del Lenguaje y al 
mismo tiempo como Lógica universal del discurso científico, artístico, etc., y es 
considerada en América como de fundamental importancia. 

Morris se ha propuesto fundir en su concepción original el neopositivismo 
europeo y las investigaciones de la Escuela Analítica de Cambridge, con el 
pragmatismo americano. Y, a su vez, él ha influido sobre análisis lógico-lin- 
gúístico de Carnap. 

Morris declara querer sustituir la vacía verbosidad de los filósofos tradi- 
cionales por el rigor del análisis lógico y del método científico. No piensa que 
hay que eliminar totalmente la filosofía, sino que hay que asignarle la tarea 
de formalística racionalización de los resultados de las ciencias. 

Llama a su ciencia “behaviorista” porque, aborreciendo los términos “menta- 


320 BIBLIOGRAFÍA 


lísticos” (sensación, representación, concepto, pensamiento) que tienen resa- 
bios metafísicos, acepta el principio pragmatista, según el cual una proposición 
tiene un significado sólo cuando sea verificable observando el comportamiento 
de un organismo o de un objeto. Está convencido de que con un análisis pro- 
fundo del lenguaje se profundizará la comprensión de todos los problemas con- 
temporáneos. Pero como el lenguaje está hecho de signos, de ahí la necesidad 
de una teoría general de los signos. 

El autor recoge la definición que Morris propone del signo y la crítica agu- 
damente hasta mostrarla, no “behaviorista”, sino “mentalista”. 

Su error para el comentarista, como el de todos los positivistas, es el de 
creer que para hacer ciencia sólo hay que atender al mundo exterior, como si 
nosotros nada fuésemos, 

Fano califica a Morris de incongruente y arbitrario, y muestra su escepti- 
cismo acerca de la posibilidad de que con métodos como los de Morris se des- 
cubra nada ni en Lingúística ni en ninguna otra ciencia. 


RAGGIUNTI, RENZO: 11 segno linguistico nella semiotica di Charles Morris. En 
“Il Pensiero”. Año 1959. Vol. IV, núm. 2. Págs. 170-199. 


La obra “Signs, Language and Behaviour” (1946) representa en Ch. Morris 
un cambio de perspectiva para la filosofía y la semiótica que ahora queda fun- 
dada en la biología del comportamiento, mientras que la filosofía recupera 
ahora su autonomía tradicional, cosa que en obras anteriores le negaba Morris. 
En este artículo se trata especialmente del problema del lenguaje científico. 

El primer problema que se plantea es el de definir los caracteres del com- 
portamiento, cuando significativo —y frente al que no lo es— de tal suerte que 
basten para justificar la existencia de la semiótica. 

El segundo problema es éste: hasta qué punto el esquema biológico del com- 
portamiento es apto para explicar y definir el lenguaje humano, especialmente 
en sus expresiones científicas. 

En el planteamiento del primer problema no son enteramente satisfactorios 
los resultados a que llega Morris. Por lo que se refiere, en cambio, al otro pro- 
blema los términos a que llega son más alentadores y a lo largo del artículo 
su autor estudia el pensamiento de Morris sobre la definición del signo, lo 
significado y lo denotado, los componentes de lo significado, los tipos princi- 
pales del discurso, el problema de los “formadores” o signos gramaticales o 
lógico-formales. Se estudia también los límites de la perspectiva de Morris en 
relación con el neopositivismo y con la lógica de Dewey concluyendo con el 
problema de su fundamentación transcendental del empirismo. 


FULLAT, OCTAVIO, Sch. P.: Teilhard de Chardin y Santo Tomás frente al pro- 
blema de la evolución. En “Crisis”, 1959, núm. 21-24. 


El autor señala cómo la teoría hilemórfica ofrece una posible vertiente me- 
tafísica de una visión de despliegue del ente creado, intentando, al mismo 
timpo, descubrir la vertiente “hiperfísica” de este despliegue en la original cos- 
movisión del P. Teilhard de Chardin, expuesta principalmente en la obra “El 
fenómeno humano”. 

Desde los tiempos de Santo Tomás no se ha dado una síntesis como la de 
Teilhard, quien no sólo ha elaborado una visión total del cosmos sino que ha 
emprendido la tarea de armonizar los datos de la ciencia con los de la fe. 

Sin embargo, es difícil compaginar el método seguido por el autor en “El 
fenómeno humano”, con la advertencia que hace él mismo al decir que su obra 
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debe leerse exclusivamente “comme une memoire scientifique”, ya que algunas 
ideas, como la de energía radial y la de conciencia, descubren formas metodo- 
lógicas que escapan al mero “leer” las cosas tal como ellas se nos entregan. 

Después de dar a conocer los textos tomistas que podrían ser el fundamento 
de un evolucionismo, en el que Dios estuviera íntimamente presente al mundo, 
se hace ver cómo la Hiperfísica de Teilhard presupone la Metafísica de Santo 
Tomás. 

Termina el autor reconociendo que quedan algunos puntos oscuros en este 
intento de apoyar a Teilhard sobre un pensamiento tomista, pero esto no hace 
sino posibilitar explanaciones posteriores. 


GIL CREMADES: La visión del mundo de Pierre Teilhard de Chardin. En “Nues- 
tro Tiempo”. Pamplona, núm. 61. VII, 1959, págs. 21-36. 


Comienza el autor presentando una breve biografía del sabio paleóntologo 
jesuíta. Un segundo capítulo lo dedica a diseñar el punto de partida de su es- 
peculación y su cosmogénesis dinámica y aun evoluntiva. 

Pone de relieve cómo el jesuíta francés aprovecha las conclusiones de la 
ciencia para delinear una visión antroprocéntrica del universo que deviene teo- 
céntrica al presentar, a su vez, el hombre gravitando hacia Dios. Aquello en 
que la ciencia o la historia no pueden facilitar datos, lo reconstruye Teilhard 
con una fantasía creadora, a la par realista y armónica, si cabe, esto es, en 
nada disonante de los hechos comprobados. Los resultados de su trabajo se 
prestan a la polémica. 

En el tercer capítulo resume el libro Le Phenómene Humain con sus cuatro 
partes: la previda, la vida, el pensamiento y la sobrevida. A través de estos 
estadios se describe cómo, a lo largo de un dilatado proceso, conducido por 
Cristo encarnado, emerge la vida y aun la sobrevida, que ya virtualmente es- 
taba contenida en la sustancia originalmente creada por Dios. 

Un cuarto capítulo se dedica a valorar la especulación de Teilhard; se pre- 
senta el saldo positivo de ella y se pone de relieve su ascenso a la totalidad 
del saber desde la ciencia particularista. El autor señala también la existencia 
de puntos débiles en el discurso de Teilhard de Chardin. 

A pesar de la discutible presentación que de él se hace en este capítulo, se 
entrevé, incluso para quien no haya leído lo fundamental de la obra del jesuíta, 
que la explicación que da del Universo, al nivel de los actuales conocimientos 
de la ciencia, no excluye la asistencia activa de Dios en el proceso creador y 
evolutivo, antes la hace necesaria. 

Acaba el autor haciendo alusión al Decreto del Santo Oficio que pone en 
entredicho las obras del P. Teilhard -——decreto que no hemos conseguido en- 
contrara con las referencias que el autor da-——, y admitiendo que en el campo 
científico quizás haya algo de positivo en su obra, pero no en el filosófico, da 
una explicación de su renombre y actualidad. 

Al final sólo le concede el valor de haber trazado una ruta y un gesto: 
la urgente síntesis de las ciencias que dé una explicación del universo par- 
tiendo de una “metafísica cristiana”. 


FABRO, CORNELIO: Neoscolástica e neotomismo. En “Divus Thomas, Piacenza 
(Italia). 1959, núm. 34, págs. 249-259 (extraído de la obra Storia della Filo- 


sofia. Roma Colleti, 1959). 


Las escuelas cristianas, desde fines del siglo XVIIL, están fuertemente in- 
fluidas por filosofías heterodoxas. Al mismo tiempo se opera una lenta madu- 
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ración de la neoescolástica que culminó con la encíclica “Aeterni Patris” de 
León XII (4. VI. 1879, partida de nacimiento oficial de ella). 

Este renacimiento lo sitúa el autor en el Colegio Alberoni de Piacenza, a 
cargo de los paules, en el cual bebieron su inspiración de los canónigos placen- 
tinos Buzzeti (1777-1824) y Testa (1788-1873). Estos entendieron la restauración 
de la escolástica como un retorno al tomismo y en tal dirección trabajaron. 

Se tenía al Colegio alberoniano como influido por Loke y Condillac. Aquí 
aparece como el clima tomista en donde recibieron su primer impulso neoto- 
mista Dodici, Giriodi, T. Fioruzzi, Sordi, Ranza, etc. Y fueron los hermanos 
Sordi precisamente quienes atrajeron al tomismo al jesuíta Taparelli, aunque 
hasta la fundación de “La Civiltá Cattolica” por el P. Curci no existió fuerza sufi- 
ciente para restaurar en la Compañía de Jesús el tomismo, a lo que contribuyó 
también el P. Liberatore, antes ecléctico. 

No dice el autor claramente cómo se gestó el tomismo de Sanseverino, a 
quien confiere el rango de príncipe de este renacimiento tomista. Parece que 
tuvo algunos contactos con uno de los Sordi, el cual profesó Filosofía en Ná- 
poles, en la cual fue canónigo Sanseverino. En esta ciudad también fue donde 
Liberatore y Curci escucnaron a Domenico Sordi. 

Sanseverino (1810-1865) fundó en Nápoles una academia tomista y “Scienza 
e fede”. Con él se considera ya triunfante la causa de la restauración escolás- 
tica, de signo netamente tomista. A 

El autor cataloga los diversos autores que aparecieron luego en Alemania, 
Francia e Italia, hasta la “Aeterni Patris”, que lo impuso en las Escuelas ofi- 
cialmente. Luego hace historia de las tomas de posición oficial subsiguientes 
de la Santa Sede ante el tomismo y sus iniciativas para promoverlo. 


MAZZARELLA, P.: Contradizioni neoscolastiche. En “Sophia”, núm. 3-4 (1959), pá- 
ginas 304-310. 


Trátase de unas consideraciones sugeridas por el libro de Raeymaeker “Re- 
flexiones sobre los temas filosóficos fundamentales”, en que Raeymaeker con- 
sidera la Philosophia Perennis en un sentido dinámico, que no cristaliza en una 
sola forma ni en una sola doctrina, sino que es la exigencia fundamental de 
una investigación en torno a la profunda realidad de las cosas; y así enten- 
dida, resulta que el problema fundamental de la Historia de la Filosofía es el 
problema del ser trascendental que se expresa de modo diverso, según la per- 
sonalidad del filósofo, tributaria de su época y de sus características indivi- 
duales. A esto objeta el articulista que, si bien es cierto que el problema meta- 
físico es central en toda la historia del pensamiento, conviene reparar en el 
hecho de que no toda época está orientada filosóficamente hacia el ser; y asi 
la, filosofía moderna ha creado el problema del conocimiento con una autonomía 
primordial. A su parecer es posible encontrar, tanto en la antigua como en la. 
moderna filosofía, un filón clásico constituído por la historia de la Metafísica, 
al que se opone el antimetafisicismo. Así los idealismos serían una contamina- 
ción gnoseológica de la metafísica. Objeta también a Raeymaeker que éste aca- 
be estableciendo la conclusión inmotivada de que la filosofía perenne es el to- 
mismo, y atribuyendo al neotomismo una función poco clara. No admite ni se 
explica cómo pueda tener el pensamiento —según sostiene Raeymaeker— un 
valor a la vez absoluto y relativo, ni cómo pueda estar en dependencia total en 
relación con un ser absoluto y afectado simultáneamente de historicidad; en 
su Opinión, por este camino se desemboca en una divinización del pensamiento 
humano. Se detiene también en el problema metafísico de la causalidad. Para 
el todo principio válido ha de serlo en todos los órdenes y es inadmisible la 
posición de los neoescolásticos que admiten la crítica de Hume sobre el prin- 
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cipio físico de causa, pero no sobre el principio metafísico de causalidad, y que 
hacer derivar el principio de causalidad metafísica de la teoría de la partici- 
pación conduce al panteísmo. s 


D'ORsI, DOMENICO: La negazione del problema critico in Etienne Gilson; en “So- 
phia”, febrero-marzo 1960, núm, 1, págs. 36-46. 


A partir de la obra Realismo metódico y crítica del conocimiento de Gilson 
se enfrenta con la cuestión, tan debatida en nuestro tiempo, de la legitimidad 
del problema crítico. Va examinando paulatinamente todas las tesis del realismo 
metódico en lo referente a la cuestión del conocimiento y termina por englo- 
barlo dentro del dogmatismo que conduce el proceso cognoscitivo a una “va- 
cua metáfora” en palabras que toma de Domet de Vorges. 


ALCONZO, MICHELE D”: L'esistenzialismo di Henri Lefebvre. En “Rivista di Fi- 
losofia Neo-scolastica”; Milán, set.-dic., 1959; año LI, fasc. 5-6. 


Lefebvre es, sin duda, la figura filosófica más destacada del marxismo 
francés, en el que milita desde 1928; aunque en los últimos años ha adoptado 
una posición crítica dentro del propio marxismo, sosteniendo que es necesaria 
una reedificación de éste, partiendo sí de los cimientos puestos por los funda- 
dores, pero abriéndose a nuevas y posibles aportaciones de todos los pueblos. 
El autor de este artículo estudia la posición filosófica de Lefebvre entre 1923 
y 1928, antes de su filiación al marxismo, cuando reacciona frente a sus primeros 
maestros: Blondel y Brunschvicg y ante Bergson, desarrollando un pensamien- 
to original cuyos caracteres permiten considerarlo como la iniciación de un 
existencialismo francés autónomo, parejo a la obra de Marcel por aquella misma 


época. 
DD; 


FRANCHINI, R.: L'esperienza filosofica di Carlo Antoni. En “N Penslero”, sep- 
tiembre-dic. 1959, núm. 3. 


Carlo Antoni parte de un método historiográfico de inspiración crociana para 
llegar en “Consideraciones sobre Hegel y Marx” a la fundamentación de un 
iusnaturalismo historicista que desconfía tanto de la universal naturaleza hu- 
mana como de la individualidad éticamente concreta. Franchini expone deta- 
lladamente en este artículo el curso de esta evolución del pensamiento de C. 


Antoni. 


BRUNELLO, BRUNO: Antonio Gramsci, filósofo; en “Sophia”, febrero-marzo, 1960, 
número 1, págs. 8-28. 


El autor se sorprende, en un juicio que coincide con el expresado anterior- 
mente por Carmelo Ottaviano, de la gran popularidad alcanzada por Antonio 
Gramsci en toda Italia, por la pretensión de presentar como gran filósofo a 
quien no es sino un marxista evolucionado. Se queja de cómo en la filosofía, 
por virtud de la alterada sociedad de nuestro tiempo, se mezclan las pasiones 
y las banderias políticas. Pero, en realidad, el auténtico sentido del artículo 
trata de situar el pensamiento de Gramsci dentro del marco apropiado y darle, 
apelando a la máxima objetividad, su justa proporción. Para ello lo pone en 


14 
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conexión con Marx, Maquiavelo y Croce, haciendo especial hincapié en su con- 
tenido propiamente marxista. 


LIVERZIANI, FILIPPO: La “filosofía delle morali” di A. Tilgher; en “Giornale di 
Metafisica”, julio-agosto de 1959, núm. 4; págs. 481-501. 


Es simplemente una exposición de la móral de Adriano Tilgher, el cual parte 
de la consideración del hombre como ser sin esencia, o mejor, cuya esencia 
consiste en dársela a sí mismo, puesto que la verdadera riaturaleza humana 
es el ser indeterminada. Pasa revista a los distintos planos por los que atra- 
viesa la vida moral del hombre: el del deseo y la voluntaa, el del amor, hasta 
llegar a los más elevados del conocimiento y la creación artística. Finalmente 
se critica esta posición, se señala su premisa historicista y se subrayan los 
sentidos en que puede y no puede ser aceptado su pluralismo ético. 


BRUNELLO, BRUNO: La filosofia dell'integralitá di Michele Federico Sciacca; en 
“Sapienza”, noviembre-diciembre 1959, núm. 6; págs. 556-572. 


Se trata de una exposición comprensiva, más que crítica, del pensamiento 
del famoso filósofo italiano en el que se entrecruzan las más variadas corrientes 
de la filosofía; pues Sciacca trata de englobar el pensamiento antiguo con un - 
espiritualismo moderno que tiene resonancias existencialistas. 


BONNETI, A.: Lontologia personalistica di M. F. Sciacca. En “Rivista di Filoso- 
fia Neoscolastica”, núm. 51 (1959), págs. 11-27. 


Bonneti hace en este artículo una revisión crítica de la filosofía personalís- 
tica de Sciacca, a través de un análisis del contenido de sus obras más impor- 
tantes: Filosofia e Metafisica; L"interiorita oggetiva; L'uomo, qucsto squilibrato, 
y Atto ed essere. 


RIVERSO, EMMANUELE: Vladimiro Jankelevitch o alle soglie dellinefabile; en 
“Giornale di Metafisica”, julio-agosto 1959, núm. 4, págs. 502-537. 


Es una exposición muy completa y de gran interés de este pensador en 
quien un misticismo que le atrae al Absoluto va unido a un extremado rigor 
lógico. Es ésta una filosofía que partiendo de la intuición de lo concreto y a 
través de profundos análisis sobre el pecado, la mala conciencia, el malenten- 
dido y la muerte nos lleva a la libertad y al Absoluto. 


ANDRE DEVYVER: Arnold Toynbee devant ses détracteurs; en la “Revue de )- 
Université de Bruxelles”. Marzo-mayo, 1960, núm. 3; págs. 234-249. 


Se trata de una interesante exposición de las distintas reacciones a que 
da lugar la lectura del Study of History de Toynbee en sus detractores más 
suspicaces, agrupándoles en tres clases: los críticos de “la Gran Síntesis”, los 
del Pluralismo y los del Organicismo. En último análísis se trata de reseñar 
la importancia de la tarea del historiador inglés y del impacto que su obra 
ha significado, aún en sus opositores. 
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ALCORTA, JOSÉ IGNACIO. La Sociología del saber en Max Scheler; en “La Ciu- 
dad de Dios”. 1959, núm. 3, págs. 256 a 274. 


El artículo encuadra la sociología del saber de Scheler dentro de su pensa- 
miento general, principalmente dentro de su concepción de la Sociología en sen- 
tido amplio. Hace un estudio de los presupuestos formales implicados en toda 
Sociología del Conocimiento para pasar a analizar las cuestiones materiales, 
entre las que dedica mayor espacio a la técnica y el sentimiento. 


MASSET, PIERRE: Introduction a Jacques Paliard; en “Giornale di Metafisica”, 
1960, núm. 2, págs. 141-152. 


Poco conocida la filosofía de J. Paliard no por ello carece de actualidad y 
de importancia. Este Profesor de la Facultad de Letras de Marsella ya anun- 
ciaba el tema principal de sus reflexiones, desde su tesis doctoral, cuyo subtí- 
tulo era “Esquisse d'une dialectique de la conscience”. 

Su filosofía, en efecto, más que una filosofía del conocimiento es una filo- 
sofía de la conciencia. Y no es que se sitúe propiamente en un plano psicofí- 
sico, sino más bien ontológico, si cabe decirlo. Atraído, en efecto, por el tema 
de la conciencia se acerca a ella con el ánimo de indagarla en su estática y 
en su dinámica o, si se prefiere, en su estructura y en su movimiento. Y como 
para él la conciencia humana tiene una estructura reflexiva, puede decirse que 
la suya es eminentemente una filosofía de la reflexión, contrapuesta a toda 
otra de inmediación. En ella se rescatan o interpretan los elementos aferentes 
y eferentes (objetivo y subjetivo) de todo conocimiento, sensible o intelectual, 
y la indigencia descubierta en tal filosofía está necesitada de Dios. Al inves- 
tigar el dinamismo de la conciencia lo caracteriza como aspiración y dialéctica 
que sólo pueden ser redimidas, imperfectamente, por la actividad estética, in- 
telectual o moral, y, perfectamente, por la actividad mística. Su filosofía aca- 
ba, pues, siendo una filosofía de la insuficiencia de la filosofía, un entrenamien- 
to para su traspaso o superación. Se percibe la influencia en él de algunos 
temas de Malebranche, Blondel y, sobre todo, Maine de Biran. Se ve, además, 
que la solución a su problemática le ha venido sugerida por una asidua medita- 
ción de S. Juan de la Cruz y de Santa Teresa. 


GARCÍA ASTRADA, ARTURO: Filosofía Social y Sociología en Ortega y Gasset; 
en “Humanitac”, 1959, núm. 11, págs. 79-90. 


En este artículo se van exponiendo de una manera lenta, pero segura, las 
ideas sociales de Ortega tal y como se encuentran principalmente en El hombre 
y la gente, hasta desarrollar los conceptos básicos para una Sociología Orteguia- 
na. El estudio parte de las relaciones del hombre con las cosas, los animales 
y otros hombres hasta llegar a ese plano de relaciones humanas, las relaciones 
formalmente inter-individuales que constituyen el plano auténtico en que surge 
la Sociedad y con su estudio la Sociología. 


Homenaje a J. Vasconcelos, número monográfico de la “Revista Mexicana de 
Filosofía”; año II; núm. 3. 


Ha sido dedicado este número de la “Revista mexicana de Filosofía” a José 
Vasconcelos, recientemente fallecido, Era Presidente de la Sociedad Mexicana 
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de Filosofía y había conquistado para México la Vicepresidencia de la Fede- 
ración Internacional de Sociedades Filosóficas en la reunión del XII Congreso 
Internacional de Filosofía verificado en Venecia en 1958. Los artículos que se 
refieren a su persona u obra son los siguientes: 

“José Vasconcelos”, por Oswaldo Robles; “El Pitágoras” y los orígenes del 
pensamiento estético vasconceliano”, por J. Sánchez Villaseñor; “El destino de 
José Vasconcelos”, por Abelardo Villegas; “Vasconcelos o el pensamiento Ibe- 
roamericano”, por Ismael Diego Pérez; “J osé Vasconcelos y Bergson”, por Alain 
Guy; “José Vasconcelos (1882-1959)”, por Luis W. Vita. 

Se añade a los artículos anteriores una bibliografía seleccionada de José 
Vasconcelos. 

Como elemento integrante del homenaje a Vasconcelos se menciona la obra 
titulada “La Filosofía de José Vasconcelos”, del doctor D. Agustín Fernández 
del Valle. Ed. Cultura Hispánica. Madrid, 

Completan el número otros artículos referentes a diversas materias, una 
crónica del XII Congreso Internacional de Filosofía y un Informe de las acti- 
vidades de la mesa Directiva de la Sociedad Mexicana de Filosofía, durante el 
año 1958. 


Homenaje a los P.P. J. Hellín y F. Palmés, S. J. Número extra de la Revista 
“Pensamiento”; enero-junio 1959. Madrid. núm. 57-58, vol, 15. 


En el volumen 15 de “Pensamiento” se rinde un homenaje a sus fundado- 
res, los P.P. J. Hellín y F. Palmés. Para ello han invitado a colaborar en él a 
algunos de los autores más representativos, especialistas en las dos ramas que 
principalmente cultivaron lo referidos padres. Aunque el P. Hellín se ha de- 
dicado a casi todas las ramas de la Filosofía, la mayoría de sus publicaciones 
llevan el signo del aspecto metafísico. El P. Palmés ha consagrado casi todas 
sus actividades filosóficas a temas de psicología y Pedagogía. De ahí que se 
hayan escogido como material para el homenaje diversos temas sobre meta- 
física y psicología, cuyos títulos y autores son los siguientes: 

“Fernando María Palmes Vilella”, por J. Roig Gironella; “El P. José He- 
llín en sus sesenta años de vida religiosa”, por L. Martínez; “Ser e analogia”, 
por Cassiano Abranches; “Conocimiento moral y Factun Moral”, por J. Ignacio 
Alcorta; “El sacerdote que espigó en la yoga”, por A. Alvarez de Linera; “Ma- 
nuscritos de filósofos jesuítas conservados en la Real Academia de la Histo- 
ria (Madrid)”, por R. Ceñal; “La noción de “ser” en Avicena”, por M. Cruz 
Hernández; “Peligro y daño ya, en la enseñanza de la psicología”, por P. Font 
Puig; “Síntesis de lo sensible y de lo intelectivo en el conocer humano”, por 
P. García Asensio; “Sentido de la composición de ser y esencia en Suárez”, 
por Y, Gómez Caffarena; “La inmortalidad del alma a Ja luz de la noética de 
Averroes”, por J. Gómez Nogales; “Zur Fragen nach dem Wesen des Mens- 
chen”, por Philipp Lersch; “Por una recta posición de la libertad”, por J. Mu- 
fñoz; “El “Ser y la existencia de Dios en Escoto”, por M. Oromí; “El problema 
del ser y la forma originaria del ser humano”, por J, M. Rubert y Candau; 
“La Vittoria nella Morte e la dialettica dell'immortalitá dello Spirito”, por M. F. 
Sciacca; “La pedagogía cristiana: su posibilidad e irreductibilidad”, por Mons. 
J. Tusquets; “La protección particular de los estudios en la Barcelona del si- 
glo xv”, por J. Vives; “Nota sobre el texto del “Tratado de anima”, de Fran- 
cisco Suárez”, por J. Carreras Artau; “El colloquio come strumento di indagine 
in psicología sociale e clinica”, por A, Gemelli y L. Ancora. 


Completa este volumen la bibliografía de los P.P. Hellín y Palmés por or- 
den cronológico. 
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ALVAREZ 'TURIENZO, SATURNINO: Tres artículos de tema agustiniano. 


Hemos recibido las separatas de tres interesantes artículos del P. Alvarez 
Turienzo, todos ellos en torno a S. Agustín. Los dos primeros llevan el título 
común de La Cuestión Agustiniana, y se publicaron en la revista de los Padres 
Agustinos “La Ciudad de Dios” en los vols. CLXVIII y CLXXI; en ellos co- 
menta el autor algunos libros de tema agustiniano publicados en época más 
O menos reciente. El tercero ha sido editado por el Instituto de Estudios Ju- 
rídicos en las ediciones del Anuario de Filosofía del Derecho (Madrid, 1959) 
y se titula San Agustin y la Teoría de la Lex Aeterna. En todos ellos hace 


gala el autor de su conocimiento de San Agustín. 
ó 


Pilosofia, Turín, noviembre de 1959, año X, suppl. al fasc. IV. 


La revista italiana Filosofia ha resuelto añadir a los cuatro números anua- 
les que venía publicando en italiano, un fascículo suplementario de carácter 
internacional en el que los artículos se publicarán en las lenguas originales de 
sus autores. Sale así a la luz el primero de estos fascículos, de cuyo interés 
podrán juzgar nuestros lectores a la vista de su índice, que es el siguiente: 
Essai d'une nouvelle Monadologie, por Ch. Werner; Philosophy will never be 
a science, por H. W. Schneider; True and false in Metaphysics, por W. H. Walsh; 
Die Formeln des kategorischen Imperativs und die Ableitung inhaltlich bestim- 
ter Pflichten, por J. Ebbinghaus; La verdad como lenguaje de silencio en el 
hombre, por A. Muñoz Alonso; Descartes et la sagesse mésoccidentale, por P. 
Joulia; Ernst Cassirer in England, por T. Cassirer, y Ten Letters and a Fore- 
word, de G. Santayana; amén de dos notas informativas, una de G. Simondon 
sobre las Conversaciones Filosóficas de Mysore, y otra de A. Robinet sobre 
el cursillo en torno al tema “Ciencia, Nesciencia y Harmonía” del Centre de 
la Renaissance de Tours; así como el índice de los trabajos publicados en la 
revista durante el decenio 1950-1959. 

El propósito de log editores de la revista es continuar la publicación de 
estos fascículos internacionales a razón de uno por año que se publicará en 
noviembre. 
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Collegio Alberoni. 
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ESPIRITU (Barcelona, 1959). 


Número 30: 


TORELLO, R. M.: Sobre la ética de Ortega. PUIGREFAGUT, R.: Un principio 
básico del liberalismo científico: el postulado de la causalidad cerrada de la 
naturaleza. DUZ ROJO, A.: La previsión del futuro. REIG GIRONELLA, J.: Estado 
actual de la polémica en torno al orteguismo. 


ESTUDIOS (Madrid, 1960). 
Número 48: 


MARTÍN ORTUZAR, FR.: Del orden natural a la inteligencia subsistente. RA- 
BADE ROMEO, S.: La creación en la filosofía griega. 


ESTUDIOS FILOSOFICOS (Santander, 1959). 
Número 19: 


MARTÍNEZ, E.: Teoría de Igor A. Caruso sobre la persona en la Psicología 
profunda. FDEZ. DE VIANA, F.: Motores de cuerpos celestes y Angeles en Santo 
Tomás de Aquino. SORIA, F.: Problemas actuales de estética tomista. RABADE 
ROMEO, S.: ¿Neoplatonismo o neoplatonismos medievales? GUTIÉRREZ, G.: Re- 
flexiones filosóficas en torno al origen del primer cuerpo humano. LLEDÓ, C.: 
Estructuración social. FONT PUIG, P.: El sistema tomista como dechado doc- 
trinal. 


FILOSOFIA (Torino, 1960). 
Faust E: 


BARONE, F.: Dalla logica dell'algebra all'algebra della logica. PLEBE, A.: Re- 
torica e semantica da Aristotele alla prima Stoa. RAGGIUNTI, R.: Esperienza ar- 
tistica ed esperienza scientifica in Dewey. FRANCHI, A.: La idee estetiche in 
Bernardo Berenson. NYMAN, A.: Una domenica con Benedetto Croce. GUZZO, A.: 
Armando Carlini. 


FILOSOFICKY CASOPIS (Praga, 1960). 
Número 1: 


NOVAK, M.: Pojmi znaku a vyznamu v teoril umeni. BARTOS, J.: Pojem “na- 
hoda” v predhgelovske filosofii. BURCEV, P.: O z¿pomalemi procesu v kosmickych 
raketach. MENERT, E.: Dalsi rozvoj vyzkumu vyssi nervove cinnosti. MACHOVEC, 
M.: O velikosti a bide jedne tradice. CHURA, V.: Kategorie moznosti a skutec- 
nosti. BRABLC, J.: Veta o neprime analogii. WEINBERGER, O.: Konference o ky- 
bernetickych aplikacich moderni logiky. JANOUSEK, B.: Bibliografie historicke- 
ho materialismu. 


FRANCISCAN STUDIES (1959). 
Números 1-2: 

NEMETZ, A.: What Saint Bonaventure has given to Philosophers today. GON- 
ZÁLEZ, A.: The Theory of Assertoric Consequences in Albert of Saxony. WAss- 
MER, T. A.: Some Refletions on German Value Theory. LINEHAN, J.: Modern 
Sciencie and the Proof from Motion of the Existence of a theistic God. 
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GIORNALE DI METAFISICA (Turín, año XV, 1960). 


Número 1: 


PUCELLE, J.: La spiritualisation de Pespace et sa signification anthropolo- 
giquie),, PADELLARD, R.: A propósito di un encontro tra Heidegger e la filosofia 
tomista. 


Número 2: 


FAJ, A.: Il criterio necessario e sufficiente della veritd. MASSET, P.: Intro- 
duction á Jacques Paliard. ECOLE, J.: Les pieces maítresses de Punivers de v 
étre dans Pontologie sartrienne. POzZO, G. M.: Ii mito illuministico del progresso. 


HORIZONTES (Ponce, Puerto Rico, 1959, año IT). 


Número 5: 
SARMIENTO, A. M.: En torno a la filosofía cristiana. 


LAVAL THEOLOGIQUE ET PHILOSOPHIQUE (Canadá, 1958). 


Número 1: 

De CORTE, M.: Mythe et Philosophie chez Anaximandro. TREMBLAY, J.: La 
notion de philosophie chez Bergson. RAMÍREZ, J. R. E.: L'amour de soi base 
de Pamour Pautrui. CHABOT, M. E.: Nature et raison chez Ciceron. 

Número 2: 


MCDONALD, J. B.: The nature of Agriculture. EAST, S. P.: De la méthode en 
biologie selon Aristote. CHABOT, M, M, E.: Nature et raison chez Ciceron. 


NATURALEZA Y GRACIA (Salamanca, 1960). 
Fasc. 1: 


P. DE ZAMAYON: Pensamiento filosófico que se trasluce en las obras de 
San Lorenzo de Brindis. 


NOUVELLE REVUE THEOLOGIQUE (Tournai, 1959, año 91). 


Número 10: 
LkvIk, J.: La correspondence Blondel-Valensin 1899-1912. 


NUESTRO TIEMPO (Pamplona, 1959). 
Número 56: 
D'ORs PÉREZ, J. P.: Medicina y Biología. 


Número 5%: 
PANIKKER, R.: El problema religioso en la India. 
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Número 58: 


WILHELMSEN, F D.: J. Maritain y el espíritu del Barroco. ROGER, J.: Comw- 
nismo y universidad en Alemania Oriental, 


Número 59: 


GARRIDO ARILLA, L. M.: Las partículas elementales según Heisenberg. VÁZ- 
QUEZ DE PRADA, A.: Lindes de la Religión y la Política, PALAZZINI, P.: S. Pedro 
Damián. 


PENSAMIENTO (Madrid, 1960). 
Número 61: 


BASABE, F.: Teoría tomista de la cawsa instrumental y la crítica suareciana, 
DUE, A.: Evolución cósmica. PUIGREFAGUT, R.: ¿Unicidad sustancial del mundo 
anorgánico? MAYOR, D.: Heráclito ¿“Ekpyrosis”? IBAÑEZ, J.: En el centena- 
rio de “El origen de las especies”. 


LA PENSEE (París, 1960). 
Número 89: 


SEVE, L.: Panorama de la Philosophie francaise Contemporaíne, II. 


Número 90: 


SEVE, L.: Panorama de la Philosophie francaise contemporaine, III, Le ma- 
térialisme depuis 1920. 


4 RAZON Y FE (Madrid, 1960). 
Número 747: 


MICÓ, J. L.: Humanismo, Ciencia y Técnica. 


Número 7148: 


MESEGUER, P.: ¿Qué pasa con Freud? STAFEBLIN, C. M:. La angustia en el 
cine. KOSTER, W.: Santo Tomás de Aquino en Lund. 


REVISTA CALASANCIA (Madrid, 1960). 
Número 22: 
LÓPEZ MEDEL, J.: El derecho al estudio. VILA PALA, C.: Aportaciones huma- 
nísticas de San José de Calasanz. 


REVISTA ESPAÑOLA DE PEDAGOGIA (Madrid, 1960). 


Número 69: 
MARÍN CABRERO, R., y FERNÁNDEZ HUERTA, J.: ¿Podremos evaluar los Hábt- 


tos? PINILLOS, J. L.: Motivación y aprendizaje. FONT PUIG, P.: La psicología del 
niño en su evolución y en la actual. 


REVISTA INTERNACIONAL DE SOCIOLOGIA (Madrid, 1960). 


Número 69: 
GOMEZ-TABANERA, J. M.: Etnología y ciencia social. 
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REVISTA DEL MINISTERIO DE JUSTICIA (San Salvador, 1959). 


Número 1: 
J. F. FERNÁNDEZ: Los Derechos del hombre desde el punto de vista filosófico. 


REVISTA PORTUGUESA DE FILOSOFIA (Braga, 1959). 


Número 3: 


P. DURAO: Metafisica Husserliana e Metafisica tomista. J. PRAGATA: Nicolao 
de Cusa e Raimundo Lulo. D. MARTINS: Conhecimiento metafísico do espaco e 
tempo. 


. 


REVISTA DE PSICOLOGIA GENERAL Y APLICADA (Madria, 1960). 


Número 53: 


H. GULLIKSEN: Soluciones matemáticas a problemas psicológicos. R. P. M. F. 
MANZANEDO: Doctrina del libro aristotélico “De memoria et reminiscentia”. PINI- 
LLOS, J. L.: Consistencia y validez del cuestionario de personalidad C. E. P. 
SCHWANDER, A.: Problemas actuales de la formación profesional. GERMAIN, J.: 
Vocación -y orientación profesional. MARAÑÓN, G.: La vocación. PORTABELLA DU- 
RÁN, P.: Tres posibilidades de información con los tests. 


REVUE DE L'UNIVERSITE D'OTTAWA (Ottawa, 1260). 


Número 1: 


JALBERT, G.: La necessité et la contingence chez Aristote ei Averroes. 


Número 2: 


NORMANDIN, R.: Presence de saint Thomas d”Aquin. SCHWARZENBERGER, F.: 
The meaning of History. JALBERT, G.: Le nécessaire et le possible dans la philo- 


sophie d'Avicenne. JONSEN, AL. R.: “Insight”, Thomism, and Contemporary Phi- 
losophy. 


RIVISTA DI FILOSOFIA NEO-SCOLASTICA: (Milán, 1959). 


Número V-VI: 


Di NAPOLI, G.: Essere e dramma. FARIAS, D.: Linee d'indagine per la filosofia 
delle natura. BERTOLA, E.: Di alcuni trattati psicologici attribuiti ad Ugo da 
S. Vittore. VERGA, L.: Di un ritorno a Malebranche. D'ALCÓNZO, M.: L'esisten- 
zialismo di Henri Lefebvre. CADIN, F.: Heidsieck e la dottrina dello spazio. Co- 
MEL, C.: Sul significato della religiositá in Dewey. 


SALESIANUM (Roma, 1959). 
Número +: 


MULLER, P. G.: La “Reportatio”. QUARELLO, E.: La punizione del peccatore 
nell inferno. ? . 
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SOPHIA (Padua, 1960). 
Número 1: 


BRUNELLO, B.: Antonio Gramsci filosofo. MAZZARELLA, P.: Storicismo e Uma- 
nesimo. D'ORSI, D.: La negazione del problema critico in Etienne Gilson. TORRA- 
CA, L.: La visione filosofica della vita in due epigrammi di Leonida Tarantino. 
LAURENTI, R.: Epicuro in Epitteto. BERTOLA, E.: Studi e problemi di filosofia 
avicenniana. 


Número 2: 


D'ORsL D.: 11 tramonto della filosofía moderna, ossia verso la “Quarta Etá” : 
Renato Cartesio. CIONE, E.: 11 Comunismo cossideto crítico e scientifico. ROMA- 
NO, F.: Di uma nova prova dell'esistenza di Dio. MAZARELLA, P.: Dove va il To- 
mismo? OTTAVIANO, C.: Crolla Pidolo einsteiniano. DELL'ORO, A.: Le forme dell 
energía. TODESCHINI, M.: Crisi, riforpna ed unificazione della scienzo fisiche. 


STUDIUM (Bogotá, 19532). 
Número 6: 


VÉLEZ CORREA, J.: La historia de la filosofía moderna en las Universidades de 
Colombia. E 


SYMPOSIUM (Brasil, 1959). 
Número 1: 


MATOS, P.: Consideracoes á Margem de um Humanismo. DE SOUZA, F. J.: A 
Filosofía Economica do Valor. 


TIJDSCHRIFT VOOR PEILOSOPHIE (1960). 
Número 1: 
KORTMULDER, R. J.: Het begin van de filosofie. ALLEMAN, J.: De leidende 
grondgedachten van het moderne a-gods-dienstige humanisme en hun ordelinge 
samenhang. WALGRAVE, J. H.: Analytische filosofie en godsdienst. 


THEORIA (1960). 
Número 1: 

BERG, J.: Some problems concerning disposition concepts. GROSSMANN, R.: 
Digby and Berkeley in notions. SHWAYDER, D. S.: Uses of language and uses of 
words. SVENONIUS, 1.: On minimal models of first-order systems. '"TORNEBOHM, H.: 
A study in Hobbes theory of denotation and truth. WHEATLEY, J.: The logical sta- 
tus of meta-ethical theories. 


TU SEI ME (Milán, 1959), 
Número 29: 
GIRALDI, G.: Estética del sentimiento. RAVASINI, G. G.: La natura male osser- 
vata. TEDUCCI, F.: Dialogo sullessenza,. 


UNIVERSIDAD (Santa Fe, 1959). 
Número 42: 
CAPPELLETTI, A. J.: Sobre el concepto del y00¿ de AnNazragoras. ORTA NADAL, R.: 
La historia en el arte de los pueblos agrafos. L. D. F.: Alfonso Reyes. 
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VERDAD Y VIDA (Madrid, 1960). 
Número 69: 


RUBERT Y CANDAU, J. M.: Los principios básicos de la Etica en el Ockhamismo 
y en la vía moderna de los siglos XIV y XV. 


VERBUM (Río de Janeiro, 1960). 
Número 1: 


DE LIMA, E. C.: Análise categorial e síntese dialéctica em filosofia de natura- 
leza. PUNTELL, L. B.; Filosofia e Religiao em Karl Jaspers. RODRIGUES, A.: Psi- 
cogenética Educacional. 


VITA E PENSIERO (Milán, 1960). 
Número $3: 
ORFEL R.: 11 trasformismo storico. 


VOPROSY FILOSOFII( Moscú, 1960). 
Número 1: 


SMIRNOV, G. L.; FILIMONOV, N. P.: JUDENKOV, A. F.: El marzismo-leninismo, 
una teoría integra y unida. BUSCHIN, V. S.: 4. S. Makarenko y las relaciones en- 
tre la Etica y la Estética. ZINOVIEV, A. A., y REVZIN, 1. 1.: El modelo lógico como 
medio de investigación científica. GRUSHIN, B. A.: El proceso de captación de 
las contradicciones en el objeto del conocimiento. WELLS, H. K.: El freudismo y 
sus actuales reformadores. SOKOLOV, V. V.: La filosofía natural del siglo XVI y 
comienzos del XvV11 como prehistoria del materialismo moderno. 


Número 2: 


Los conocimientos filosóficos a las masas. KONSTANTINOV, Y. V., y FEDOSEEV, 
P. N.: Sobre el estudio de los fundamentos de la filosofía Marxista-Leninista. 
UKRAINZEV, B. S.: Sobre la esencia del reflejo elemental. BJARNASON, B.: ¿Por 
qué actuamos así y no de otra forma? SKVORSOV, L. V.: Algunos problemas acer- 
ca de la crítica de las concepciones histórico-filosóficas burguesas contemporá- 
neas. PAPARIGOPULO, S. V.: Los pensadores progresivos rusos del siglo XVII sobre 
la guerra y la paz. MALININ, V. A.: De la pseudofilosofía a una concepción cien- 
tífica del mundo. 


Número 3: 


Por una elaboración creadora de los problemas del ateísmo científico. GLESER- 
SERMAN, G. E.: Sobre la cuestión del objeto del materialismo histórico. MARKOV, 
M.A.: Sobre la forma actual del atomismo. PONOMAREV, 1. A.: Sobre la natura- 
leza de lo psíquico. KRAJEWSKL W.: Las tendencias materialistas en la filosofía 
polaca del siglo XX. YRUSTOV, G. F.: El origen de la producción material. 


CONGRESOS Y REUNIONES 
PRIMER CONGRESO INTERNACIONAL DE LULISMO. 


La figura de Raimundo Lulio, tan relevante por muchos aspectos que han 
dado lugar a copiosa bibliografía internacional, no había sido nunca objeto de un 
Congreso de esta índole, siendo el primero el celebrado en el Hotel Formentor, de 
la isla de Mallorca, del 19 al 23 de abril último. 

Llamó la atención, no tanto el número de asistentes a dicho Congreso —alre- 
dedor de setenta, de doce naciones—, cuanto la densidad de sus trabajos, divididos 
en siete sesiones plenarias con sus ponencias correspondientes, y doce sesiones 
simultánamente celebradas, con sus cincuenta comunicaciones, en que se abor- 
daron todos los aspectos de la rica personalidad de aquel hombre excepcional, 
ecuménico por la amplitud de sus puntos de vista y proyectos de evangelización 
del mundo infiel, no menos que por la unificación y entonación interna de la 
Iglesia, y, al mismo tiempo, dado a una intensa y profunda vida interior de su- 
bidos quilates en lo ascético y místico. Sobre esto último hubo de presentar don 
Juan Zaragúeta una comunicación titulada “El libro del amigo y del amado como 
culminación del ideal de Blanquerna”; este mismo tema fue abordado por otros 
comunicantes. Sobre las publicaciones filosóficas de Raimundo Lulio (las teoló- 
gicas no fueron tan consideradas), el conjunto de sus múltiples actividades de 
docencia, de proselitismo religioso, de gestiones acerca de Papas y reyes, de via- 
jes con miras a estos objetivos, serían largas de reseñar las comunicaciones recl- 
bidas y expuestas personalmente por eminentes profesores de los pasíses re- 
presentados. 

Una exposición de las obras de Raimundo Lulio completó las sesiones doc- 
trinales, y sobre todo llamó la atención la aparición de los dos primeros volú- 
menes de sus obras latinas, edición emprendida por el Instituto Luliano fundado 
en la Universidad de Friburgo de Brisgovia por el profesor Federico Stegmuller, 
que la presentó personalmente tras de exponer y razonar el método seguido para 
su publicación y que ha de aplicarse a log volúmenes restantes. 

El Congreso fue coronado con un Coloquio sobre la actualidad del Lulismo 
planeado y presidido por el Director General de Relaciones Culturales, en el cual 
intervinieron algunos de los numerosos asistentes, previa una disertación gene- 
ral del Sr. Muñoz Alonso. Alma del Congreso fue la “Maioricensis Schola Lulís- 
tica”, que viene desde su fundación por D. Francisco Surcda Blanes, hoy sucedi- 
do en el rectorado por D. Sebastián García Palou, dando al movimiento lulístico 
un impulso internacional digno de la figura rememorada y permanencia a los 
trabajos relativos a ella en los “Estudios Lulianos”. 


'TERCERAS CONVERSACIONES “PENSAMIENTO” 


La revista “Pensamiento” ha organizado por tercera vez la asamblea “Conver- 
saciones Pensamiento”, celebrada este año en Barcelona los días 21 y 22 de abril. 


338 NOTICIARIO 


A ellas asistieron 15 Padres de la Compañía de Jesús dedicados a la ense- 
fianza de la Filosofía en las Facultades de Comillas, Complutense, Loyola y 
San Cugat del Vallés, y otros profesores invitados, entre ellos los doctores Al- 
corta y Bofill, de la Universidad de Barcelona; J. M. Vélez, Secretario del Ins- 
tituto Filosófico de Balmesiana; Rvdos. PP. Juan B. Lotz, S. L, y Franco Díaz 
de Cerio, de la Universidad Gregoriana de Roma; Dr. Strobl de la Universidad 
de Munich y varios más. 

En la primera sesión, 21 de abril por la mañana, actuó como ponente el 
Reverendo P. Jesús Muñoz, S. J., sobre el tema “Fuentes de conocimiento de 
los primeros principios en su valor trascendente y absoluto”. 

En una primera parte introductoria señaló el cuádruple aspecto filosófico 
de los primeros principios, indicó, como características de éstos, la inmediatez 
de su cognoscibilidad y su trascendencia análoga a la del ser y se planteó en 
seguida el problema ontológico-psicológico implicado en el enunciado de la po- 
nencia. 

Dejando al margen explicaciones inaceptables como el ontologismo, examinó 
luego cuatro posturas dignas de atención: 1.*, Intuición quidditativa de las no- 
ciones del sujeto y del predicado, con la consiguiente aceptación de su identidad 
u oposición en virtud de la evidencia con que se presentan, garantía al mismo 
tiempo de su objetividad y, por vinculadas al ser como tal, de su trascendencia 
y valor absoluto. Admisible esta explicación en cuanto afirma debe completarse 
con la parte correspondiente a la experiencia, 2.*, Explicación: Abstracción por 
obra del entendimiento agente. De igual modo que, conocido por el sentido in- 
terno un objeto material, el entendimiento agente abstrae su naturaleza univer- 
sal, así conocida por el sentido interno la relación concreta y singular existente 
entre dos objeto o dos aspectos en que se realiza el principio, el entendimiento 
agente “abstrae” esa relación “universal”. No parece aceptable lo fundamental 
de esta hipótesis por suponer que una potencia sin simplicidad integral es capaz 
de conocer relaciones. Su recta interpretación sería la del paso del conocimiento 
intelectual de un caso singular, en que se verifique el principio, al principio uni- 
versal, por abstracción cognoscitiva. Análoga dificultad y solución es válida para 
la explicación tercera que requiere el reiterado conocimiento previo de casos 
particulares. La explicación cuarta, a bas» de lo aceptable en las precedentes, 
señala como casos singulares previos que conocer, los mismos hechos cons- 
cientes del sujeto, por su máxima evidencia y objetividad. 

La discusión que después tuvo lugar versó principalmente sobre dos puntos: 
a) qué juicios hay que reconocer como primeros principios y en virtud de qué 
criterios; b) qué parte corresponde a la experiencia y cuál a la mente en la 
obtención de estos principios. 

Respecto del primer punto se admitió unánimemente la primacía de los prin- 
cipios derivados inmediatamente del ser (contradicción, identidad, tercio ex- 
cluso) y se preguntó sobre si se había de admitir también como “primer prin- 
cipio” el de razón suficiente. (P. Gómez Caffarena) y el ético “bonum faciendum, 
malum vitandum” (Rvdo. Dr. Alcorta). Después, en una interesante discusión, 
señaló el P. Lotz la conveniencia de distinguir entre primeros principios “quod 
se” y “quoad nos”. En el primer grupo figuran los que se derivan inmediatamente 
del ser y los trascendentales, y en éstos se incluiría el principio ético como parte 
del bien. Los primeros principios “quoad nos” equivalen en alguna manera a 
los anteriores, pero se presentan a nuestra mente con mejor evidencia al for- 
mularse convenientemente. - 

Por lo que se refiere al punto más nuclear de la ponencia, las opiniones se 
dividieron al tratar de determinar el papel que corresponde a la mente y a la 
experiencia en la obtención de los principios. Los RR. PP. Lotz y Gómez Caffa- 
rena, con el Dr, Alcorta, subrayaron la conveniencia de llamar a los primeros 
principios “sintéticos a priori”, precisamente para indicar que no siendo analí- 
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ticos en el sentido kantiano, aparecen con su universalidad característica en el 
ejercicio de la vida del espíritu (Lotz). El Ponente se opuso a esta denominación 
entendiendo que puede dar lugar a malentendidos subjetivistas y estimó sufi- 
ciente la capacidad abstractiva del entendimiento para encontrar en cualquier 
objeto de la experiencia lo que es común —analógicamente— a todo ser y con 
ello cree que se cuenta con base suficiente para afirmar los primeros principios 
con la garantía de objetividad que les presta el obtenerlos a partir de la expe- 
riencia misma. 

En la sesión de la tarde leyó su ponencia el Rvdo. P. Gómez Caffarena, sobre 
el tema “Implicaciones metafísicas de la afirmación humana”. Comenzó el Po- 
nente haciendo una breve reseña histórica de la tendencia neoescolástica iniciada 
por el P. J. Maréchal, que ha estudiado la afirmación humana “como punto 
de partida de la Metafísica”. 

Estudió luego, como base, la estructura lógica de la afirmación (en la que 
únicamente se realiza de modo pleno el conocimiento intelectual humano): si 
le es esencial la expresión conceptual (proposición con sujeto y verbo), más aún 
el informarla de un “dinamismo trascendente”. Así se revela, como suma es- 
tructura a priori preyacente, la actualidad; ésta es aplicada a lo potencial (nú- 
clo concretizante de todo sustantivo) según las diversas formas (esencias). 

Este hallazgo de la actualidad, como estructura más radical que las cate- 
gorías (formas), permite ya justificar la Metafísica por su implicación en la 
afirmación. Ante todo, en la pretensión (esencialmente inherente a la afirma- 
ción humana) de validez absoluta, de “transfenomenidad”: tal es el sentido del 
ser y de sus primeros principios. Si bien, para ser justos con la objeción plan- 
teada ya en el siglo XIV y tematizada por Kant, hay que reconocer que esa 
validez absoluta se realiza en un molde relativo al hombre. 

De aquí se puede pasar a justificar también la Metafísica en su capital 
pretensión “metaempírica”. Pues la afirmación de valor absoluto exige última- 
mente presuponer lo incondicionadc. no alcanzable en ninguna experiencia. 

Para terminar, esbozó el Ponente la directriz principal de la Metafísica así 
fundada por su implicación en la afirmación. El último fundamento de toda 
afirmación es lo Absoluto, como Necesidad y Plenitud (las dos características 
de la Actualidad pura). No es afirmable unívocamente, ya que el objeto de 
la afirmación (ente) incluye, según el análisis hecho, la tensión acto-potencial, 
signo de finitud y contingencia. Pero si análogamente, como “el mismo Ser Sub- 
sistente”, Actualidad-sustantiva, límite donde se resuelve dialécticamente en iden- 
tidad la tensión ente-esencia-eser de nuestras afirmaciones unívocas. 

En la discusión que se suscitó después, precisó el sentido de la conformidad 
como “signo” y del “interpretacionismo” que ha adoptado (en la línea de Ockham 
y Suárez) frente al mayor “realismo” tomista, a que se habían adherido todos 
los antecesores en la tendencia. Explicó e: puesto y sentido de la abstracción. 
en la nueva concepción del conocimiento, y discutió su relación a las doctrinas 
clásicas de Aristóteles y Platón. Reafirmó luego la sustancial conformidad de 
la Metafísica presentada con la de la tradición: pero subrayando que la moda- 
lidad nueva que aporta es de gran valor, en sí misma y en orden al coloquio 
con la filosofía moderna. 

La tercera sesión se tuvo por la mañana del día 22. En ella actuó como 
Ponente el Rvdo. P. Franco Díaz de Cerio, sobre el tema “Bases para una 
Filosofía de la Historia”. 

Para poder determinar esas bases se debe comenzar por asegurar una ter. 
minología fija y acogedora. Conforme a esto propuso la de Historiología-Histo- 
riólogos. La razón principal para adoptarla es que sólo el concepto “historiolo- 
gía” señala, por una parte, que se trata de la última explicación intelectual 
de la Historia, y, por otra, de modo tal que no se suponga nada sobre el tipo 
o clase de esa última explicación, 
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El segundo paso consiste en determinar qué lugaz ocupa la Historiología en 
la actividad intelectual; qué es lo que presupone y lo que no presupone. Y, es 
claro, que la Historiología supone una previa filosofía ya determinada en sus 
líneas generales. Y, en concreto, un verdadero conocimiento actual de la his- 
toria. En cambio, la Historiología no se ve que tenga que suponer ni que la 
Historia, en su totalidad, tiene un sentido, ni que es curso, ni que se da pro- 
greso, ni progreso contínuo, ni leyes históricas. 

Así se puede proponer una definición o, descripción de Historiología sufi- 
cientemente dinámica para proseguir la investigación: “Historiología es la ac- 
tividad intelectual que se preocupa por averiguar la última explicación del ¡fe- 
nómeno Historia”. 4 

Pero se impone una mayor determinación: ¿cuál es su objeto formal o es- 
pecífico? No es la historicidad del hombre, sino la historia del hombre. 

Sólo así es posible preguntarnos críticamente por los instrumentos propios 
del conocimiento historiológico, por las categorías historiológicas: unidad, senti- 
do, cawsas, leyes, regularidades, actividad (libertad) y aceptación, y proponer 
su justificación apelando, sea a la filosofía presupuesta, sea a un análisis feno- 
menológico de la actitud del hombre ante la historia. Pero, precisamente porque 
el objeto específico de la Historiología no es la historicidad sino la historia de los 
hombres, se puede (y se debe) añadir a las categorías-instrumentos citados, la 
acción sobrenatural que no coincide con la categoría de Providencia sin más ni 
más. Se planteó, pues, el problema de si la Historiología es pura filosofía de la 
historia o pura teología de la historia, o más bien una actividad específica dis- 
tinta y comprehensiva de ambas. 

Aludió luego el Ponente a las diversas teorías historiológicas y, en especial, 
como modelo fundamental a la teoría agustiniana. 

La discusión se centró, primero, sobre la cuestión terminológica y la dis- 
tinción entre la concepción teológica y filosófica de la historia (PP. Colomer, 
Lotz, Gómez Caffarena). Las respuestas del Ponente dieron mucha luz; quedó 
claro que la Historiología no es una mezcla de Filosofía y Teología, sino una 
postura que sin presuponer nada y manteniendo bien delimitados los campos, 
los coordina estructuralmente según las exigencias del mismo objeto en la pro- 
gresiva investigación. 

La cuarta sesión se tuvo en S. Cugat del Vallés y fue presidida por el Padre 
Rector de este Colegio Máximo, Rvdo. P. Ribas Padrós. La ponencia corrió a 
cargo del Rvdo. P. Luis Martínez Gómez sobre el tema “Dogmatismo filosófico 
en la actualidad escolástica y límites de la sana libertad de discusión”. 

Inició el Ponente el tema dándole un enfoque histórico: evolución teórica y 
práctica desde el último tercio del siglo XIX hasta la mitad del actual. El am- 
biente científico eclesiástico que rodea a la “Aeterni Patris” se caracteriza por 
el contraste entre la suficiencia sectaria de las ciencias profanas y la reacción 
católica de repliegue en sus propias fuerzas y tradiciones para enfrentarse con 
la otra ciencia hostil. Esto no se hace sin un matiz tradicionalista y romántico, 
en que se acentúa lo autoritario (dogmático) y lo apologético. En cambio, no 
hay entonces ningún exclusivismo intraescolástico; Sto. Tomás es el símbolo 
integrador de toda la sabiduría cristiana, patrística y escolástica. La diferen- 
ciación intraescclástica en favor de un tomismo más sistemático y exclusivo se 
desarrolla posteriormente y alcanza su grado máximo hacia 1914, para des- 
cender después hasta una postura actual más abierta, que responde a una si- 
tuación científico-cultural muy distinta. Así registramos hoy el hecho de' una 
abertura científico-eclesiástica hacia dentro, sin exclusivismos intraescolásticos, 
y a una abertura hacia fuera, en que se aprovechan elementos del pensamiento 
filosófico moderno para una síntesis, tradicional fundamentalmente, pero de 
forma y planteamiento modernos. La conclusión de esta reflexión sobre el hecho 
histórico es una libertad de discusión en régimen de diálogo, vía media humana 
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de convivencia entre los dos escollos: relativizar lo absoluto (libertad excesiva) 
y absolutizar lo relativo (dogmatismo de la opinión personal erigida en norma 
de ortodoxia). 

La discusión subsiguiente vino a confirmar la posición de la ponencia, tanto 
en las relaciones de los PP. L. Lamolla y J. M. Alejandro, quienes insistieron 
en las declaraciones de la Santa Sede en favor de la libertad (sobre todo frente 
a un tomismo exclusivo) y en la necesidad de superar ciertos dogmatismos 
ambientales en que nos movemos en España, como en las observaciones del 
doctor Rvdo. 1, Alcorta, del P. E. Colomer y S. Gómez Nogales y otros. Al 
peligro que se apuntó por algunos de que se resintiera con esta abertura la 
cohesión del sistema escolástico y cayéramos en un confusionismo, el P. E. Co- 
lomer y luego el mismo Ponente respondieron que el sistema se salva suficien- 
temente con que nos afirmemos en un núcleo sistemático reducido, pero fun- 
damental, capaz de asimilar nuevos y nuevos elementos; y en cuanto al con- 
fusionismo, evidentemente, todo progreso supone riesgos, pero es bien afrontarlos 
como Sto. Tomás, que entró decididamente en la extraña mentalidad de un 
Averroes y de un Aristóteles. 

Terminada la discusión, el P. Secretario leyó las actas de las anteriores se- 
siones y las conclusiones de la Asamblea. Quedó acordado celebrar las próxi- 
mas “Conversaciones Pensamiento”, en Loyola, el próximo 1962. 


CONVERSACIONES DE MYSORE. 


En la ciudad india de Mysore se celebró del 28 de agosto al 1 de septiembre 
de 1959 el Coloquio anual del Instituto Internacional de Filosofía y una sesión 
extraordinaria del “Indian Philosophical Congress”. El tema de esta reunión 
conjunta fue Los valores culturales tradicionales en Oriente y en Occidente, con- 
siderado en tres aspectos: ciencia y filosofía, libertad individual y comunidad, va- 
lores tradicionales. 

En torno al primer aspecto se puede destacar la comunicación del filósofo in- 
dio Indra Sen, de profunda formación psicoanalítica, que estudió el problema de 
la objetividad a través del de la génesis de la personalidad adulta, a cuyo nivel 
la oposición entre las actitudes dominantes en Oriente y Occidente aparece como 
superficial, en buena parte, o como particular en todo caso, de una etapa deter- 
minada del desarrollo histórico. J. Filliozat hizo notar con su comunicación que 
también ha habido en Oriente épocas de gran desarrollo científico. 

En torno al problema de libertad y comunidad merecen señalarse el análisis 
lógico e histórico de N. A. Nikam, la comunicación de B. Gibson sobre libertad 
formal y libertad real y la de Indra Sen sobre el Yoga como experiencia de li- 
bertad. 

El tercer punto del temario fue objeto de tres comunicaciones: T. E. Jessop 
habló sobre el encuentro de Oriente y Occidente en el pasado; N. V. Nanerjee 
sobre lo que Oriente espera de Occidente y lo que puede aportar a este último, 
y G. Calogero sobre la cuestión de si la Filosofía ha descubierto una jerarquía 
de valores de alcance universal. 

Los asistentes tuvieron ocasión de conocer además diversas manifestaciones 
del arte y la vida de los indios y de sus actuales problemas técnicos y sociales; 
en este último aspecto tuvo especial interés la visita efectuada al Food technolo- 
gical Research Institute de Mysore, donde se puso de manifiesto que la India 
podría resolver de momento el problema de las subsistencias sin necesidad de 
decisiones maltusianas ni de aumento de la producción si llegase a preservar el 
producto de sus cosechas de los daños causados por parásitos de todo tipo, que 
causan unas pérdidas del 30 por 100 durante el período de almacenamiento. 
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CIENCIA, NESCIENCIA Y ARMONÍA. 
Curso de verano del Centro de Estudios Renacentistas de Tours. 


Se celebró durante el pasado verano. M. de Gandillac habló sobre la docta 
ignorancia en Nicolás de Cusa; M. Moreau estudió a Francisco Sánchez; M. Fo- 
rest a Montaigne; M. Gouhier a Descartes; y M. Pierre Mesnara, director del 
Centro, a Bodino. Todos ellos desarrollaron sus temas con singular profundidad 
-y competencia. 


VI REUNIÓN ANUAL DE PSICOLOGÍA. 


Organizada por la Sociedad Española de Psicología en colaboración con el 
-Departamento de Psicología del Instituto “Luis Vives” del Consejo Superior de 
Investigaciones Científicas, y el Instituto Nacional de Psicología Aplicada y Psi- 
cotecnia, se celebró en Madrid, del 9 al 13 de mayo pasado. 

Se celebraron sendas reuniones de las secciones Profesional, de Psicología Pe- 
dagógica, de Médicos de Orientación Profesional, de Vocabulario, de Psicología 
Clínica y de Psicología Industrial. 

A lo largo de las diversas sesiones fueron leídas una serie de interesantes 
Conferencias, Ponencias y Comunicaciones, entre las que recordaremos las si- 
guientes: J. Germain: “Función científica, social y profesional del psicólogo”; 
Ledesma Jimeno: “El test de Szondi y la vocación religiosa”; Soto Yárritu y Fi- 
“guerido Santurtún: “Estudio experimental del test de Szondi en teólogos”; J. L. Pi- 
nillos y F. Secadas: “Psicopedagogía del aprendizaje”; F. Alonso Fernández: “Al- 
-“teraciones Selectivas de la estructura noética de la personalidad”; A. Guerra: 
““Imagen y situación endocrina”; Tin Lang: “Pensamiento Cinematográfico”; 
“M. E.: Romano: “Factores emocionales en el rendimiento intelectual”; R. Tho- 
mas y J. A. Forteza: “La exploración de los mecanismos de defensa á través 
del test de frustración de S. Rosenzweig”; L. Valenciano: “Estudios de dinámica 
de los grupos Sociales”; M. Yela: “Psicología de la relación pedagógica”; etc. 

Coincidiendo con la celebración de esta VI Reunión de Psicología, se celebró 
una Exposición de pinturas psicopatológicas y una Exposición de libros de Psi- 
“cología, y al término de las sesiones se dedicaron dos días más a la celebración 
de una Reunión de Psicología Industrial, en colaboración con la Sociedad Espa- 
ñola de Medicina del Trabajo. 

Al mismo tiempo se publicaron las actas de la V Reunión y se anunció la edi- 
ción de lag de la sexta. 


XVITE CONGRESO ITALIANO DE FILOSOFÍA. 


Se celebró en Palermo y Mesina del 18 al 22 de marzo pasado, en torno al 
tema “Verdad y Libertad”, con el propósito de estudiar las relaciones entre la 
libertad de la filosofía y la filosofía de la libertad: ¿es ineludible que toda teoría 
de la libertad haya de ser antiliberal frente a cualquier otra teoría de libertad 
divergente de ella?, ¿es cierto que no se puede ser liberal sin ser escéptico, ni 
creer en la propia verdad sin ser intolerante? He aquí el dilema al que los con- 
gresistas habían de enfrentarse, y buscar, si era posible, una salida. 

Presidió la comisión organizadora el profesor Battaglia y fueron invitados es- 
pecialmente como relatores los profesores Attisani, Bobbio, Boyer, Calogero, Lom- 
bardi, Luporini y Spirito, pertenecientes a las más diversas tendencias de la 
Filosofía en Halia. Sus ponencias han sido recogidas en el volumen Veritá e li- 
berta, Palermo, 1960. 
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La IV Semana de Estudios Judios Superiores, dedicada al tema “El hombre 
en el universo”, se celebró en París del 27 al 31 de diciembre del pasado año. 

El VIII Congreso Nacional de la Sociedad Japonesa de Filosofía Medieval, 
tuvo lugar en Tokio durante los días 14 y 15 de octubre de 1959. 


TIT CONGRESO BRASILEÑO DE F'ILOSOFTA. 


Se celebró en Sao Paulo del 9 al 14 de noviembre de 1959. En este Congreso 
se dio especial importancia a la filosofía del Brasil, ya que se celebró bajo el signo 
de tres fechas conmemorativas de figuras importantes en la historia cultural de 
aquel país: el centenario del nacimiento de Pedro Lessa y de Clovis Bevilacqua, 
y el cincuentenario de la muerte de Euclides da Cunha. Por esta razón, en la pri- 
mera reunión plenaria el profesor Cruz Costa, habló sobre “La Filosofía en Bra- 
sil y en América”. 

Varias comunicaciones interesantes fueron presentadas; entre ellas destaca 
un estudio del profesor argentino Guido Soaje Ramos sobre “Valor y Situación 
en Luis Lavelle” y otro de L. Van Acker sobre “Los valores en la Filosofía de 
John Dewey”. 

En la sección de Filosofía de las Ciencias se destacaron dos grupos de lógica 
matemática y otro grupo que incluía estudios de índole más general o de ca- 
rácter principalmente histórico. 

La sección de Filosofía de la Religión fue dirigida por el profesor Van Acker. 
Los trabajos presentados se refirieron principalmente a las relaciones entre Fi- 
losofía y Religión. 


IV REUNIÓN BRASILEÑA DE ANTROPOLOGÍA. 


Promovida por la Asociación Brasileña de Antropología, entidad que reúne a 
los especialistas de este campo científico en aquel país, se celebró en Curitiba, 
del 15 al 18 de junio de 1959, la IV Reunión Brasileña de Antropología. 

En ella se celebraron cinco sesiones de estudio, durante las cuales, miembros 
de la Asociación dieron lectura al resumen de sus comunicaciones, cuyo número 
total fue de 28. : 

Se celebraron asimismo tres Seminarios, sobre algunos problemas antropo- 
lógicos del Brasil. 


COLOQUIO PEDAGÓGICO DE LOS PROFESORES DE FILosoFÍA DE PoRTUGAL. 


Con asistencia de numerosos profesores de todo Portugal se celebró este Co- 
loquio en Lisboa del 2 al 5 de noviembre de 1959. Su objeto fue estudiar la reno- 
vación y perfeccionamiento de los métodos y orientación de la enseñanza de la 
Filosofía en la Enseñanza Media, de acuerdo con el siguiente temario: 1) Ob- 
jetivos de la enseñanza de la Filosofía en el curso liccal: a) ¿A qué es legítimo y 
posible aspirar en la enseñanza de la Filosofía ?; b) ¿La Filosofía liccal debe en- 
cararse como sistema o como método? 2) Métodos de enseñanza: a) La exposi- 
ción del profesor; b) Utilización de textos filosóficos; c) Actividades de los alum- 
nos. Al Coloquio fueron presentadas doce comunicaciones en torno a su temática. 

Las actas del Coloquio se publicarán en el número 7 de la revista Palestra y 
en tirada a parte por el Liceu Normal Pedro Nunes, de Lisboa. 
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VI SEMANA ESPAÑOLA DE FILOSOFÍA. 


El Instituto “Luis Vives” y la Sociedad Española de Filosofía, en reunión con= 
junta, han acordado celebrar la VI Semana de Filosofía en la primavera próxima, 
del 4 al 9 de abril de 1961. 

El tema escogido es “Lo Social en la vida humana”, que las entidades orga- 
nizadoras han estimado de interés actual y que al mismo tiempo ofrece múltiples 
aspectos para poder ser estudiado, no solo desde las distintas disciplinas filosó- 
ficas, ¡sino también desde:los distintos puntos de vista que ocupan las diveras 
corrientes actuales de la filosofía. 

El tema general de “Lo social en la vida humana” se escinde en los cinco 
apartados siguientes, que se distribuirán para su estudio en cada uno de los 
cinco días de la Semana. 

1.2 Ontología de lo social. 

2.2) La comunicación interpersonal en la convivencia humana. 

3.2 ¡La convivencia en su forma de comunicación histórica, especialmente 
en lo cultural. 

4.2 Lo moral y lo deraico en lo social. 

“Be Lo social en' sú' modalidad política nacional e internacional. 

Cada uno de estos temas parciales será encomendado a un ponente designado 
por el Comité organizador. Los ponentes, una vez estudiado el asunto encomen- 
dado, redactarán una exposición del mismo, señalando las conclusiones a que han 
llegado o determinado al meros los puntos concretos de discusión que el tema 
ofrece. Estas exposiciones serán enviadas a todos cuantos manifiesten deseos de 
colaborar en la Semana. 

La colaboración en la Semana podrá hacerse en dos formas: o bien con inter- 
venciones referidas a lás conclusiones o puntos propuestos por los ponentes, o 
bien con comunicaciones en que se traten, independientemente de las ponencias, 
distintos” aspectos tanto doctrinales como históricos del tema general. 

“Cada semanista podrá enviar 0 una comunicación o una intervención, o am- 
bas cosas, pero no más. Tanto las intervenciones como las comunicaciones, para 
poder ser publicadas en la Memoria de la Semana, no deberán tener más de seis 
folios de extensión, dactilografiados a doble espacio. 

Se calcula que las ponencias podrán estar en poder de los semanistas dentro 
del próximo mes de octubre. Él plazo de presentación de intervenciones y comu- 
nicaciones terminará el 15 de enero de 1961. 

Todos los que deseen inscribirse como miembros activos de la Semana, deben 
solicitar cuanto antes la ficha correspondiente. 

La cuota de inscripción será de cincuenta pesetas, que deberán pagarse direc- 
tamente o por giro postal, antes de comenzar la Semana. Contra esta cuota se 
entregará la tarjeta de, miembro activo de la VI Semana de Filosofía, que dará 
derecho a asistir a todos los. actos, a presentar “intervenciones o comunicaciones” 
a tomar parte activa en la discusión y a recibir quince separatas de su interven- 
ción o comunicación. Además tendrán el 50 por 100 de descuento en la adquisición 
del volumen en que se recojan y. publiquen los trabajos de esta Semana y de las 
Semanas anteriores. 

Una comisión organizadora ha sido constituída, con representantes del Insti- 
tuto “Luis Vives” y de la. Sociedad Española de Filosofía. En ella figura como 
Presidente D. Juan Zaragúeta, como Vicepresente D. Leopoldo E. Palacios y actúa 
como Secretario D, Manuel Mindán, Son vocales de la misma D. Mariano Yela, 
P. Ramón Ceñal y D. Oswaldo Market. 

Quedan invitados a colaborar en la VI Semana de Filosofía todos aquellos pro- 
fesores, investigadores, publicistas y estudiosos en general de la filosofía y de las 
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ciencias sociales a quienes llegue la noticia de la Semana por esta dinos o por 
cualquier otro medio de difusión. 

Toda la correspondencia debe ser dirigida al “Sr. Secretario de la VI Semaña 
Española de Filosofía”. Instituto “Luis Vives”. Serrano, 127. Madrid-6. 


XXV CONGRESO LUSO-ESPAÑOL PARA EL PROGRESO DE LAS CIENCIAS. 


La Asociación Española para el Progreso de las Ciencias anuncia la celebra-' 
ción de este XXV Congreso, que tendrá lugar en Sevilla del 23 al 26 de noviem- 
bre próximo, con la colaboración de la Associacgao Portuguesa para o Progresso 
das Ciéncias. h 

Como ya es costumbre se reunirán separadamente las distintas Secciones en 
que está dividida la Asociación. La quinta de tales Secciones, presidida por el 
Dr. Gascón y Marín, es la dedicada a las Ciencias Sociales; y la sexta se dedicará 
a Teología, Filosofía y Pedagogía, bajo la presidencia de D. Juan Zaragiúeta. 

Podrán asistir al Congreso, además de los miembros de la Asociación y los 
representantes de los organismos inscritos como Socios Colectivos, las personas 
que se inscriban como congresistas, abonando la cuota de 400 pesetas. ' 

La presentación de trabajos para el Congreso deberá hacerse en la Secretaría 
de la Asociación (Valverde, 24; Madrid, 13) antes del día 1 de noviembre. Pero 
con anterioridad al 15 de octubre sus autores deben enviar un resumen de los 
mismos, utilizando los impresos que les serán facilitados en la misma Secretaría. 
Esos resúmenes se recogerán en un folleto que se distribuirá antes de la inau- 
guración del Congreso. 

Cualquier información complementaria será facilitada por la Secretaría de 
la Asociación o por la Secretaría del Congreso, instalada en el Instituto de la 
Grasa, Avda. de Heliópolis, 4, Sevilla). 


CONVERSACIONES INTERNACIONALES SOBRE NICOLÁS DE CUSA. 


Durante este verano se celebrarán en Bressannone (Bolzano), Italia, unas 
conversaciones sobre la obra de Nicolás de Cusa, organizadas por la Facultad 
de Magisterio de la Universidad de Padua. Participarán en ellas los profesores 
E. Colomer, B. Decker, M. de Gandillac, C. Diano, E. Garín, H. Hallauer, R. Haubst, 
J. Koch, B. Nardi, E. van de Vyver y P. Wilpert. 

Quienes deseen más amplio informe pueden solicitarlo de la “Segretaria dei 
Corsi Estivi dell'Universitá di Padova, Bressanone (Bolzano), Italia. 


V. REUNIÓN INTERNACIONAL DE ESTUDIOS HUMANÍSTICOS. 


Organizado por el “Centro Internacionale di Studi Umanistici”, de Roma, se 
celebrará en Oberhofen am Thunersee (Berna), los días 16 y 17 de septiembre de 
este año. El tema de la Reunión será Humanismo y Esoterismo, con vistas a un 
examen del problema del simbolismo en las corrientes herméticas de los siglos XV 
y XVI. Presentarán comunicaciones los profesores Batllorí, Danielou, Davy, Gan- 
dillac, Hahnloser, Klibansky, Mesnard, Rossi, etc. 


CONGRESO INTERNACIONAL DE ESTÉTICA. 


El IV Congreso Internacional de Estética se celebrará en Atenas del 1 al 6 de 
septiembre de 1960, bajo la presidencia de E. Souriau. El tema del Congreso será 
la “Situación actual de los problemas de Estética”. 
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Se puede solicitar más informacióna el Secretariado del Congreso (Patission, 
42, Atenas). 


XIX CONGRESO INTERNACIONAL DE SOCIOLOGÍA, 


Se celebrará en México, del día 31 de agosto al 6 de septiembre de 1960. Es- 
tudiará, entre otros, los siguientes temas: Teoría Sociológica, Métodos de Inves- 
tigación Sociológica, Sociología del desarrollo (cambio social), etc. q 

, Quienes deseen más amplia información sobre este Congreso pueden solici- 
tarla del Comité organizador del Congreso: S. Juan de Letrán, 9-207, México, 
D,:H...1. 


XX SEMANA SOCIAL DE ESPAÑA. 


Se celebrará en Valladolid, del 7 al 13 de noviembre de este año, y estará 
dedicada al estudio de un tema de tanta actualidad y trascendencia como “Los 
Medios de información en la Sociedad actual; principios y problemas”, mediante 
una serie de lecciones, coloquios y conferencias. 

Quienes deseen más información al respecto pueden solicitarla de la Secreta- 
ría de la Junta Nacional de las Semanas Sociales de España, Alfonso XI, 4, 2.*. 
Madrid-14. 


VI CONGRESO ALEMÁN DE FILOSOFÍA. 


Se celebrará en la Universidad de Munich del 23 al 26 de octubre de 1960, en 
torno al tema: “Das Problem der Ordnung”. 

Quienes deseen información más amplia pueden solicitarla de la “Allgemeine 
Gesellschaft fiir Philosophie, Universitát, Philosophisches Seminar I, Geschwis- 
ter-Scholl-Platz, Minchen”. 


CURSILLOS Y CONFERENCIAS 


El profesor D. Antonio Alvarez de Linera dictó un cursillo en el Instituto Cen- 
tral de Cultura Religiosa Superior sobre “La superstición combatida por la Psi- 
cología”, que se extendió del 14 de febrero al 9 de mayo del presente año; conforme 
al siguiente temario: La imagen, Telepatía, Radioestesias, Fenómenos espiritistas, 
Sugestiones, Fantasmas, Supuestos vaticinios, ¿Lo inexplicable ? 

En el Instituto Central de Cultura Religiosa Superior, en Madrid, dictó un cur- 
sillo sobre “Escatología y Pensamiento Moderno” el Dr, D. Antonio Palenzuela, 
durante los días 7 al 28 de mayo pasado. El cursillo comprendía cuatro lecciones, 
cuyos títulos eran los siguientes: “Un pensamiento moderno de la Escatología” 
(sobre la aplicación de la Ontología heideggeriana a la Teología y a la escatología, 
llevada a cabo por Bultmann), “Interpretación existencial de la Escatología”, “El 
pensamiento del Teólogo Bultmann” y “Síntesis y Crítica”. 

En el Instituto Filosófico de Balmesiana se está celebrando un curso de Cos- 
mología, a. cargo del profesor Puigrefagut; otro de Ontología, por el P. Roig Giro-: 
nella; de Teología Natural, a cargo del Dr. Queralt, y de Historia de la Filosofía 
Medieval, por el Prof. Vélez Cantarell. 

El P. Fr. Manuel Ubeda Purkiss, O. P., disertó sobre “Dinámica sensorial en 
Santo Tomás y-en la Psicología actual”, el 7 de marzo: pasado en la iS de 
Filosofía de los PP. Jesuítas, en Alcalá de Henares. 
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D. Manuel Fraga Iribarne habró sobre “Promoción social y educación en la s0- 
ciedad de masas” el 25 de marzo pasado, en el Ateneo de Madrid. 

El profesor D. Mariano Yela, con ocasión de la Semana Cultural Alemana, 
pronunció una conferencia el 30 de abril, en la Facultad de Filosofía y Letras, de 
Madrid, sobre “El hombre en busca de sí mismo”, aspectos del pensamiento alemán 
contemporáneo. 

El profesor Dr. J. Lotz habló en el Instituto Alemán el día 3 de mayo sobre 
“Heidegger und das Sein: “Grósse und Grenzen”. 

D. Alberto Porqueras, de la Universidad de Emory (EE. UU.), disertó sobre 
“El problema de la verdad poética en el siglo de oro”, el 16 de mayo, en el Ateneo 
de Madrid. 

El P. J. M. Granero, S. J., dictó un ciclo de cuatro conferencias sobre “El 
Misterio de la Libertad” en la Cátedra de San Pablo, Madrid. 

Don Joaquín Carreras Artau pronunció un discurso conmemorativo en el 
DL aniversario de la muerte del filósofo catalán Francisco Eiximenis. 

Don Carlos París habló sobre “Razón y naturaleza en la vigente situación 
científica”, en una sesión de la Sociedad “Amistad Universitaria”, en Madrid. 

En recuerdo y homenaje a García Morente se celebró un acto académico en 
el Colegio Mayor de la Moncloa (Madrid) en el que intervinieron los Profesores 
González Alvarez, Leopoldo E. Palacios, Millán Puelles, Arellano y García Hoz. 

Don Angel González Alvarez disertó, en el Colegio Mayor Diego de Covarru- 
bias (Madrid), sobre el tema “La doctrina tomista sobre la Formación”. 

Don Oswaldo Market habló sobre “La empresa filosófica de Santo Tomás”, 
en el Colegio Mayor D. Sopeña, de Madrid. 

D. Antonio Millán Puelles pronunció una conferencia sobre “La libertad y 
el ser”, en el Instituto madrileño de Cultura Religiosa Superior. 

El P. S. A. Laburu, S. J., dictó tres conferencias sobre “Problemas psico- 
lógicos del inconsciente, de la memoria y de la atención”, en la Cátedra de 
San Pablo, Madrid. 

El Prof. Johnnes B. Lotz ha desarrollado un curso de ocho lecciones sobre 
“La transcendencia de la operación humana como raíz del ascenso hacia Dios”, 
en la Universidad de Barcelona. 

D. José Luis Pinillos pronunció una conferencia sobre “Formas de vida y 
<oncepciones del mundo”, en el Instituto Alemán de Madrid. 

El Prof. D. Julio Palacios disertó sobre “La crisis actual de la teoría de la 
Relatividad”, en el Colegio Mayor Guadalupe de Madrid. 


CUKSO DE X. ZUBIRI 


ZUBIRI, XAVIER: Acerca del mundo. Curso de seis lecciones pronunciadas en 
el salón de la Cámara Oficial de Comercio (Madrid). En las cuatro primeras 
lecciones expuso el Prof. Zubiri el contenido real del mund. y analizó su es- 
tructura emergente y envolvente, su carácter procesal. En la quinta lección es- 
tudió la realidad humana, su condición específica frente a las otras realidades 
mundanales y el modo, a su vez, como el hombre, en virtud de su misma con- 
dición específica, intelectual y proyectiva, constituye su propio mundo, en con- 
dominio con los otros hombres (mundo nuestro) y en el tiempo (mundo histó- 
rico); determinó también con precisión los términos de la evolución en la apa- 
rición del hombre en el mundo; la inteligencia; el ser espiritual del hombre 
no es, de ninguna manera, fruto o término de una evolución, pero sí puede de- 
cirse exigida como término de un proceso de formalización cada vez más re- 
finada de la misma vida senciente. En la sexta lección planteó el Prof. Zubiri 
el problema del fundamento del mundo. El mundo está contenido por una orla 
de ultimidad; una ultimidad que exige un fundamento de la totalidad, la realidad: 
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de algo último; esto último tiene que ser algo real, pero no puede ser un mo- 
mento estructural interno del mismo mundo. La configuración y estructura de 
lo real finito tienen que emerger de algo radicalmente, sin que sea posible con- 
cebir en este proceso una concatenación in infinitum de principios radicales. 
Esta realidad mundificante es Dios; esto es, es un ser subsistente y personal, 
libre, creador, donador del ser por el ¿gozo mismo del bien de lo dado y de lo 
hecho; es decir, por amor. 


UN DISCURSO ACADEMICO 


El día 23 de mayo último fue recibido y escuchado en la Sesión de la Academia 
de Ciencias Morales y Políticas de París, el nombrado como académico correspon- 
diente desde el 11 de mayo del pasado año D. Juan Zaragúeta, que leyó una co- 
municación sobre “Los límites del acuerdo posible entre los hombres”, cuya lec- 
tura ocupó la mayor parte de la sesión, el resto de la cual se dedicó a su discu- 
sión, en la que intervinieron los académicos Gabriel Marcel; Jorge Davy y Renato 
Roy. El tema fue abordado por el nuevo académico en su doble aspecto cognosciti- 
vo y volitivo, señalando la amplia zona del acuerdo entre los hombres, pero tam- 
bién la irresistible resistencia al acuerdo total, debido a factores que el orador hubo 
de puntualizar en las dos direcciones señaladas y, en general, en la convivencia 
humana, al adoptar frente a sus problemas transcedentes una actitud afirmativa 
o negativa. 


SOCIEDADES FILOSOFICAS 
Sociedad Iberoamericana de Filosofía. 


El 4 de marzo del presente año, como culminación de los trabajos del I Sim- 
posium Iberoamericano de Filosofía, celebrado en Guatemala, se constituyó la So- 
ciedad Iberoamericana de Filosofía, destinada a agrupar a los docentes, cultivado- 
res e investigadores de esta disciplina en el mundo de habla española y portuguesa. 

La sociedad se propone celebrar un segundo Simposium en Bogotá el próximo 
mes de agosto. 

Quienes deseen ulterior información pueden dirigir su correspondencia al Apar- 
tado Aéreo 4354 de Bogotá, Colombia. 


Sociedad Interamericana de Psicología. 


El doctor Gustavo M. Gilbert, de la Universidad de Long Island, ha sido elegido 
presidente de la Sociedad Interamericana de Psicología y el Dr. E. Mira López 
vicepresidente de la misma. 


PREMIOS Y DISTINCIONES 


El profesor Rodolfo Mondolfo ha obtenido el “Premio Marzotto de Filosofía de 
1959 por su libro “La Comprensión del sujeto humano en la antigúedad clásica” y 
pr su obra de historiador de la filosofía a lo largo de cincuenta años. 

D. Carmelo Viñas Mey ha sido nombrado Director del Instituto “Balmes” de 
Sociología del C. S. de 1. C. 


Karl Jaspers ha sido nombrado doctor honoris causa por la Universidad de 
París el 16 de octubre pasado. . 
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Maurice Fréchet ha sido elegido presidente de la Academie Internationale de 
Philosophie des Sciences, en abril de 1959. 

El profesor E. De Bruyne ha obtenido, a título póstumo, el Premio del Con- 
curso decenal de Ciencias Filosóficas de Bélgica, por su Geschiedenis van de 
Aesthetica (5 vol., 1951-55). 

La Fondazione Giovanni Gentile per gli Studi Filosofici, ha convocado un 
concurso dotado con un premio de 300.000 liras, sobre “El problema de la perso- 
na en el pensamiento de Gentile”. Pueden concurrir todos los investigadores ita- 
lianos y extranjeros. Los originales deben ser enviados en tres ejemplares al Pre- 
sidente de la Fundación (Istituto di Filosofia dellUniversitáa di Roma), antes 
del 31 de diciembre de 1960. 


NUEVAS PUBLICACIONES 
Cuadernos de Humanitas. 


La Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad de Tucumán se está 
destacando como uno de los centros más activos del movimiento filosófico y 
humanístico en Hispanoamérica. Prueba de ello venía siendo ya la revista Hu- 
manitas, de cuyo contenido damos cuenta regularmente en nuestra sección de 
Revista de Revistas. A esa publicación periódica se añade desde ahora una co- 
lección de ensayos que se publicará con el nombre que encabeza estas líneas. 
El propósito de los editores es el de ofrecer una serie de ensayos y trabajos de 
investigación humanística seleccionados con un criterio de jerarquía y seriedad 
y un espíritu de auténtico diálogo y confrontación de ideas. La colección estará 
abierta a todas las voces que aporten una seria contribución cultural, y compren- 
derá tanto traducciones como obras escritas originariamente en nuestra lengua. 
Hasta ahora se han publicado ya los siguientes títulos: 

1. Gabriel Marcel: El misterio ontológico; posición y aproximaciones con- 
cretas. 

2. Alberto Wagner de Reyna: Más allá de los linderos. 

3. Carlos M. Reyes Gajardo: La Flor del Ilolay. 

4. Abrahan Waismann: W. Dilthey o la lírica del historicismo. 


Symposium. 
(Revista da Universidade Católica de Pernambuco. Recife, 1959. Año I, núm. 1.) 


Se inicia esta Revista con la finalidad de servir de instrumento de cultura, 
abierto a todas las formas de expresión del pensamiento y de la investigación 
filosófica, científica y literaria. Más allá de los debates personales —dicen los 
redactores en sus palabras de presentación— procuraremos tan sólo la verdad; 
y en su defensa sólo reconoceremos un límite: los derechos de la verdad misma. 

Entre los artículos contenidos en este primer número destacaremos los si- 
guientes: P. Matos: “Consideracóes á margem de un Humanismo”; F. J. de 
Souza: “A Filosofía Económica do Valor”; L. Costa Lima Filho: “O criterio re- 
gionalista em Literatura; Sua justificacáo e Insuficiencia”. 


El Hombre y su destino según los pensadores de la Edad Media. 
(Actas del Primer Congreso Internacional de Filosofía Medieval.) 


En el número 68 de REVISTA DE FILOSOFÍA dimos amplia información del pri- 
mer Congreso Internacional de Filosofía Medieval, que resultó de gran impor- 
tancia y resonancia por el número y calidad de sus miembros, por su magní- 
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fica organización y por el interés de los asuntos tratados. Acabamos de re- 
cibir sus “Actas” con el título de “El hombre y su destino según los pensadores 
de la Edad Media”, que constituyó el tema general del Congreso. Creemos que 
la mejor presentación que podemos hacer de esta publicación es dar a conocer 
los nombres de los autores y los títulos de los trabajos que en él se incluyen. 


Comunicaciones de Sesiones plenarias. 


M. Dominique Chenu: “Situation Humaine. Corporalité et Temporalité”. 
Paul Wilpert: “Wissenschaft und Wahrheit im Mittelalter”. 

Vernon J. Bourke: “Human Tendencies. Will and Freedom”. 

Maurice de Gandillac: “Valeurs Morales et Sociales”. 


Sección 1. Exposiciones de orden general, 


Dario Galli: “L'uomo nella Filosofia del Medioevo”. 

Salvatore Scimé: “La Vita come Tragedia”. 

Renato Lazzarini: “Lo status viae e l'interpretazione del penseiro ie medio- 
vale”. 

Manuel Gonzalo Casas: “La finitud histórica del hombre medieval”. 

Walter Ullmann: “Some Observations on the Medieval Evaluation of the 
“Homo Naturalis” and the “Cristianus”. 

Jan Franciszek Sulowski: “Studies on Chalcidius (Anthropology. Influence 
and Importance (General Outline)”. 

Francois-Josph Thonnard: “La personne humaine dans l1Augustinisme mé- 
diéval (Saint Anselme et Saint Bonaventure)”. 

María Teresa Antonelli: “La “Medieta” della dialettica nella concezione del 
sapere medievale”. 

Adrian Pattin: “Contribution á l'histoire de la relation transcendentale”. 

Thomas W. Franxman: “Some Remarks on the Formalization of Medieval 
Psychology under the influence of Aristotelian Physics”. 

Jesús M. R. Arias: “Un argumento helénico-medieval para probar la espi- 
ritualidad del alma humana”. 

Antoine Dondaine: “Apparat chitique de 1lédition d'un texte universitaire”. 

Guy Fink-Errera: “De lVeditión universitaire”. 

Charles Balic: “Au sujet de l'édition critique des oeuvres de Jean Dunga 
Scot”. 


Sección II. Filosofía árabe. Alta Edad Media. 


Jules Chaix-Ruy: “L'homme selon Avicenne”. 

George C. Anawati: “Le destinée de homme dans la philosophie d'Avicenne”. 

Amelie-Marie Goichon: “Selon Avicenne, láme humaine est-elle créatrice 
de son corps ?”. 

Miguel Cruz Hernández: “La libertad y la naturaleza social del hombre se- 
gún Averroes”. 

Salvador Gómez Nogales: “El destino del hombre a la luz de la Noética 
de Averroes”. : 

Philip Merlan: “Averroes fir die Unsterblichkeit des Menschengeschlechtes”. 

Pierre Thillet: “Un traité inconnu d'Alexandre bieron sur la Providen- 
ce dans une version arabe inédite”. v 

Saturnino Alvarez Turrienzo: “Debe y haber del hombre  CuStiniangn 
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Louis Grondijs: “La terminologie métalogique dans la théologie dionysienne”. 

Ludwig Hódl: “Zur Entwicklung der friihscholastichen Lehre von der Gotte- 
,benbildlichkeit des Menschen”. 

Gérard Mathon: “Jean Scot Erigéne, Chalcidius et le probléme de Ame uni- 
verselle”. 

Desmond Paul Henry: “The scope of the logic of saint Anselm”. 

Eugene R. Fairweather: “Truth, justice and moral responsibility in the tho-. 
ugth of St. Anselm”. 


Sección III. Siglos XII y XIII. 


Thimotheus Barth: “Grund und —Restprobleme in der Universalien— lehre 
der Hochscholastik”. 

Pierre Michaud-Quantin: “La psychologie dans l'enseignement au xn? siécle”, 

Jacqueline Hatinguais: “Points de vue sur la volonté et le jugement dans 
Yoeuvre d'un humaniste chartrain (Guillaume de Conches, xn* siécle)”. 

Roger Baron: “La situation de homme d'apréis Hugues de Saint-Victor”. 
_ Servus Gieben: “La potenze naturali dellanima umana secondo alcuni testi 
inediti di Roberto Grossatesta”. 

Jean Ferreira: “L'homme dans la doctrine de Pierre d'Espagne”. 

Vicenzo Maino: “Tradizionalismo e umanesimo in Ruggero Bacone”. 

Joseph Ratzinger: “Der Mensch und die Zeit im Denken des Heiligen Bona- 
ventura (Zugleich ein Beitrag zum Problem des Mittelalterlichen Augustinis- 
mus)”. 

Cristian Wenin: “La connaissance philosophique d'apres Saint Bonaventure”, 

Jean-Pierre Muller: “Colligantia naturalis. La psychiphysique Hhumaine 
d'apres Saint Bonaventure et son école”, 

Michael Schmaus: “Die Unsterblichkeit der Seele und die Auferstehung des 
Leibes nach Bonaventura”. 


Sección IV. Santo Tomás de Aquino. 


Umberto Degli Innocenti: “La struttura ontologica della persona secondo 
S. Tommaso d'Aquino”. 

Carlo Giacon: “In tema di dipendenze dí S. Tommaso da Avicenna”. 

Amadeo Silva-Tarouca: “La notion “formalis” selon Saint Thomas d'Aquin 
et la formation de l'homme”. 

José Ignacio Alcorta: “La spontanéité de la connaissance théorique et prac- 
tique selon Saint Thomas”. 

Agostino Coccio: “Senso dei limiti della conoscenza umana in Santo Tomma- 
so d'Aquino”. 

Linus J. Thro: “Is there a distinctively thomistic realism? or “The confusion 
over realism”. 

Daniel A. Callus: “The Problem of the Plurality of Forms in the Thirteenth 
Century. The Tromist Innovation”. 

Jesús Muñoz: “¿Optimismo o pesimismo en la concepción del hombre, según 
Santo Tomás ?”. 

Paul Siwek: “La conscience du libre arbitre dans la philosophie de S. Thomas 
d'Aquin”. 

Michael Bertram Crowe: “Synderesis and the notion of law in Saint Thomas”. 

Antoine Krempel: “Hiérarchie des fins d'une societé d'apres Saint Thomas”. 

Roberto Busa: “L'automation appliquée A l'analyse linguistique des ouvrages 
de saint Hhomas d'Aquin: programme, etat actuel”. 
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Sección V. Fin del siglo XIII y siglos siguientes. 


José Gómez Caffarena: “Metafísica de la inquietud humana en Enrique de 
Gante”. 

José Millas-Vallicrosa: “Las relaciones entre la doctrina Luliana y la Cá- 
bala”. 

Joaquín Carreras y Artau: “Influencia de Ramón Llull en el pensamiento 
teológico-filosófico de los siglos XIV y XV”. 

Peter W. Nash: “Quomodo sciens potest mala facere secondo P. Aureolo”. 

Sofia Vanni-Rovighi: “L'intenzionalitá della conoscenza secondo P. Aureolo”. 

Piotr Chojnacki: “Les facteurs et les limites de la connaissance humaine 
d'aprés la critique d'Occam et de Nicolas d'Autrecourt”. 

Guillermo Termenon Solís: “Trascendencia del conocimiento racional en 
Tauler”. 

Robert Kalivoda: “Humanismus und Rationalismus in Hussens Lehre”. 

Leszek Kuc: “De la nature de l'homme chez Denis le Chartreux”. 

Joaquín Iriarte: “Los epílogos de la mentalidad medieval sobre el fin del 
hombre en Ignacio de Loyola”. 

Ismael Quiles: “Contribución a la historiografía de la escolástica medieval 
de los siglos XVII y XVIII”. 


Referencias de las reuniones de comisiones. 


Fernand Van Steenberghen: “Etat actuel des Etudes Médiévales”. 

Maurice Giele: “L'ennseignement de la philosophie du moyen ¿ge et son róle 
dans la formation philosophique”. 

Gerard Verbeke: “Les éditions critiques des textes médiévaux”. 

Herman Leo Van Breda: “Création d'une Societé Internationale pour l'étude 
de la Philosophie Mediévale et d'un Secrétariat permanent d'eéchange d'infor- 
mations”. 


NECROLOGIA 
P. Antonio Duráo Alves, $. J. 


Falleció el 31 de diciembre de 1959, a los setenta y nueve años de edad. Después 
de doctorarse en Filosofía y licenciarse en Teología en la Universidad Gregoriana, 
ingresó en 1913 en la Compañía de Jesús y en 1919 se doctoró en Derecho Canónico 
en la Universidad de Comillas. Desde 1935 era Profesor de Filosofía Moral y de 
Derecho Natural en la Facultad de Filosofía que dirigen en Braga los PP. Jesuí- 
tas. Era colaborador asiduo de Broteria y de la Revista Portuguesa de Filosofía. 


P. Bonifacio Llamera, O. P. 


Falleció en Madrid el 22 de diciembre pasado, a la edad de cuarenta y seis años. 
Había sido profesor de Etica y Sociología en Salamanca y en el Estudio General 
de Filosofía de Las Caldas de Besaya, de los PP. Dominicos; participó activamen- 
te en la fundación de la revista Estudios Filosóficos y era colaborador también de 
La Ciencia Tomista y de otras publicaciones. 


NOTICIARIO 353 


F. Waismann. 


Falleció en Oxford el 4 de noviembre de 1959. Había nacido en Viena en 1896. 
Se interesó, dentro del cuadro del neopositivismo vienés, por la Filosofía de las 
Ciencias, en especial de las matemáticas. Fue adjunto de Schlick desde 1929 a 
1936. En 1937 se incorporó a la Universidad de Oxford. Entre otras publicaciones 
hay que señalar Einfihrung in das mathematische Denken (1936), traducida al 
inglés y al italiano, y Philosophy of Language (1939). 


Samuel Ramos. 


Nacido en México en 1897, falleció en 1959. Desde 1926 era profesor de Filo- 
sofía de la Universidad de México y era además presidente de la Comisión me- 
xicana de Cooperación Cultural. Se ocupó principalmente de los problemas que 
la civilización contemporánea plantea al hombre mexicano. Entre sus publica- 
ciones cabe recordar: El perfil del hombre y la cultura en México (1934); Más 
allá de la moral de Kant (1939); Hacia. un nuevo humanismo (1940); Historia de 
la Filosofía en México (1943); Filosofía de la vida artística (1950); El problema 
del a priori y la experiencia (1955). 


NUESTROS COLABORADORES EN ESTE 
NUMERO 


FRUTOS CORTÉS, EUGENIO: 


Catedrático de Fundamentos de Filosofía de la Universidad de Zaragoza 
y catedrático también de Filosofía del Instituto “Goya” de aquella ciudad. Su 
“Curriculum” más amplio se ha publicado en el número 69-70 de nuestra Re- 
vista. 

Dirección: Paseo de Cuéllar, 9, 1.2, Zaragoza. 


GARCÍA-JUNCEDA, JOSÉ ANTONIO: 


Doctor en Filosofía por la Universidad de Madrid con una tesis sobre La 
Sindéresis en Santo Tomás. Ha trabajado en el Instituto “Luis Vives” de Filosofía 
y ha sido Profesor Ayudante de Lógica en la Facultad de Filosofía de la Uni- 
versidad de Madrid. Ha publicado diversos trabajos en Revista de Filosofía, Ac- 
tas de la IV Semana Española de Filosofía, etc. 

Dirección: Bailén, 47, Madrid. 


“GUY, ALAIN: 


Nació en 1918 en La Rochela, Francia; es profesor de Filosofía en la Uni- 
versidad de Toulouse, especializado en Filosofía española e hispanoamericana; 
en 1950 fue elegido para la junta de gobierno de la Société Toulousaine de Phi- 
losophie y en 1956 fue secretario general adjunto del VIII Congreso de las 
Sociedades de Filosofía de Lengua Francesa. 

Entre sus obras citaremos Métaphysique et imtuwition, le message de Jacques 
Chevalier, París 1940; La pensée de Fr. Luis de León, París 1943; La spécula- 
tion philosophique et théologique 4 Salamanque au XVI" siécle, París 1944; Les 
philosophes espagnols d'hier et d'aujourd'mui, 2 vols. París 1956. Colabora ade- 
más asiduamente en Revista de Filosofía, Les Etudes Philosophiques, Bulletin 
de 1 Université de Toulouse, Revue de Métaphysique et de Morale, Revue Esthé- 
tique, Crisis, Convivium, Espíritu, etc., etc. 

Dirección: 69, Av. Frédéric Estébe, Toulouse, Francia. 


MAÑERO, SALVADOR : 


Doctor en Filosofía por la Universidad de Madrid, con premio extraordina- 
rio por su tesis sobre Lo divino en la concepción aristotélica del universo. Des- 
pués de haber sido becario del Instituto “Luis Vives” de Filosofía del C. S. de 
L C., obtuvo el número uno en oposiciones a cátedras de Filosofía de Enseñanza 
Media y actualmente desempeña la del Instituto “San Isidro” de Madrid. En 
el Congreso Hispano-Portugués para el Progreso de las Ciencias, celebrado en 
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Oviedo, tuvo a su cargo el discurso inaugural de la Sección de Filosofía; ade- 
más, ha participado en otras reuniones filosóficas nacionales e internacionales. 

Ha publicado diversos trabajos en las revistas “Archivum”, “La Ciudad de 
Dios”, “Arbor”, “Revista de la Universidad de Oviedo”, etc. En nuestra “Revista 
de Filosofía” ha publicado Para una moral de la vida fantástica (núm. 43); 
Situación y Conocimiento (núm. 53-54); La fundamentación lógica y la subal- 
ternación de saberes (núm. 62), etc. 

Dirección: Almansa, 26, 2.2, Madrid. 


MARKET, OSWALDO: 


Doctor en Filosofía por la Universidad de Madrid, con premio extraordinario. 
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